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العلامة الصوف الفرنسي الشيخ عبد الواحد يحيى ( روني كينو)‎ 
(نقل بتصرف قليل من مقال نشرفي الأنترنت باسم هيشم سليمان)‎ 

ولادنه : 

ولد كينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمير 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية عافظة كانت 
تف ل رورا فقد كان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جينو لا تتسم بجوادث معينة؛ فقد كان هادئا 
وديعاًء وكانت تلوح عليه مُنذ الطفولة خايل الذكاء الحاد» وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي نشا فيه» وكان 
دائماً مثفوقاً على أقرانه» وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى نيل شهادة اليكالوريا بعد أ نال جوائز عدة 
كانت تنح للمتفوقين. وني هذه السنة 1904م سار جینو إلى باريس لتحضير الليسائس» ومكث عامين في 
الدرأسات اشامعية» ولکن باريس ل تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فحت له آبوباً آخرى 
كلها ذة وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء أو نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للماديين الحسيين 
فأنها تمنح لذة روحيةء ونعيماً وحدائياً من لم تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان كينو من هذا النمط الأخيرء» كان متطلعاً إلى المعرفةء المعرفة بمعناها الصوفي» كان بتطلع 
إلى السماء يريد آن خترق الحجب» وأآن يكشف القناع» وأن يرفع المساتير؛ وأن يصل إلى الى. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام أبي حامد الغزالي بالضبط ولو عبرنا عن حالة جينو لما وجدنا 
آبرع من حدیث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ول آزل في عنفوان شبابي - منذ راهقت البلوغ قبل سن 
العشرين إلى الآن وقد آناف السن على الخمسين - آقتحم هذا البحر العميق (بجر المعرفة) وأخوض غمرته 
خوض الحسورء لا حوض الجحبان الحذر» وآتوغل في كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلة واأقتحم كل 
ورطةء وأتفحص عن عقيدة كل فرقةء واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين حق ومبطل» 
ومتسنن ومبتدع» لا أغادر باطنياً إلاً وأاحب أن اطلع على بطائته» ولا ظاهرياً إلا وأريد آن أعلم حاصل 
ظهارتهء ولا فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غاية 
كلامه ومجادلته ولا صوفباً إلا واحرص على العثور على سر صفوته » ولا متعبداً إلا وأترصد ما يرجع إليه 
حاصل عبادته » ولا زنديقاً معطلا إلا وأتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرآته ني تعطيله وزندقته. وقد کان 
التعطش إلى درك حقاتق الأمور دأبي وديدني من أول آمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من أله وضعتا 
في جبلتي لا باخحتياري وحيلتى» حتى انحلت عني رابطة التقليد وانكسرت العقائد الموروئة على قرب عهد 
ا 

كانت تلك بالضبط حالة كيشوء وقد أخذت باريس تشير إليه بالابتعاد عن الرسميات 
والشكليات» وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 


كانت باريس مفعمة با لمدارس خختلفة الألوانء كانت قيها الماسونية » وكانت فيها المدارس التي 
تنسب إلى المند ٠‏ أو إلى التبت ٠‏ أو إلى الصرن » وكان فيها الروحانيون على اختلاف ألوانهم ومشاربهم 
ونزعاتهم» بل كان فيها الذين يعالحون السحرء والتنجيم» والتصرف في العلاصر» واستحضارالأرواح في 
زعمهم. 

وترك فتاناً التعليم الجامعي غيرآسف عليه » واحذ ينهل من هذه الماع المختلفة ء لقد انتسب 
إليهاء واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلها ء فعرف ما تهدف إليه » ومنحثه هذه المدارس 
آسمی درجاتها. 

ولقد كانت صلته الوليقة بهذه المدارس السبب المباشر في انفصاله عنهاء فقد آدرك الطيب منها 
والخبيثء وهدته بصيرته النقادة» وهداه رأيه القريم إلى أن الكثرة الكثيرة من هذه المدارس إتما هي شكلية 
سطحية لا تصل بالإنسان حقيقة إلى معرفة مأ وراء الطبيعة وخالقها آو إلى الحتراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجودية » فأخذ في الانفصال عنها شيعا فشياً. 

وما أن تخلص كينو من هذه النزعات حتى أنشاً سنة 1909 م جلة سماها (المعفرفة)ء وهذه الجلة 
اتسمث بالطابع العرفاني الذي كانت عليه مجلة آأخرى سبقتها كانت تسمى (الطريق). 

كان يساهم ني إصدار مجلة (الطريق)ء ويشرف على منهجها عام فرنسي اسمه (شمبرينو)ء وقد 
اعتنق شمبرينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد الحى)»؛ واستمر يساهم في إصدار اة (الطريق) من سنة 
4 إلى سنة 1907ء ثم لأسباب عدةء انتهى إصدار المجلةء وفي هله الأثناء تعرف كينو بعبد الحق» 
وساعد عبد الحق كينو في تحرير مجلة +(المعرفة)ء وكانت الجلة تنشر الأمجاث عن الإسلام» وعن الديانة 
امنديةء وعن الديانة البوذبةء وكانت في الوقت نفسه تنتقد كل ما لا تراه مستقيما في المدارس التي تتسب إلى 
الروحانية واستمرت هذه انجلة إلى سنة 1912 وقي هذه السنة اعتنق كينو الإسلام»؛ وتسمى باسم (عبد 
الواحد غيى). 


كيف اعتنق كينو الإسلام ؟ ولم اعتنقه ؟ وعلى يد من أسلم ؟ 

هذه الأسثلة وضعها الغربيون. وأخذوا يفترضون ختلف الفروض للإجابة عنهاء ولكن ل تخرج 
عن أن تكون جره فروض» ولقد قال كينو آنه اتصل بمثلي الأديان الشرقية عن طريق مباشرء فكيف اتصل 
بهم ؟ ون اتصلء ثم إن کنو آهدى أحد كه إلى الشيخ (عبد الرحمن عليش) فمن هو هذا الشيخ عبد 
الرحهن عليش؟ وكيف عرفه كينو؟ وهل هو الذي هداه إلى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هله الأسئلة كانت 
غامضة حثى آلقى علبها الأستاذ ( مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام وأتقن لغة القرآن. 
شيا من الضوء في بحث مستفيض نشر في عدد يناير سنة 1953 من جلة ' دراسات في التراثيات الروحية' 


(إتود ترادسيونال) الفرنسيةء وهذا البحث نلخصه فيما يأتي » وعلوانه :"من تاريخ الحركة الصوفية في 
مصر : 

[ الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد : 

أسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاهها هر الشيخ محمد عليش الكير( 1218- 1299 م 
)» وقد درس الشيخ محمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 1245ه وكان محضردروسه ما 
يتوف عن المثاتين من الطلبةء وقد تقلد مشيخة السادة الالكية والإفتاء بالديار المصرية سنة 1270ء وتذكر 
الخطط التوفيقية ئه كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في التأليف والتدريس والعبادة متجافياً عبن ادنيا 
وأهلهاء لا تأخذه في أله لومة لائم وقد آلف کتبا تدرس بالا زهر. 

و في 1 يونيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
يدي الكفار) وأثنى على رؤسائه » ثم أفتى روق الخديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية 
لغیانته دینه ووطنه» وتلا الشیځ خمد عېده هذه الفتوى في الجمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882م› 
وكان النديوي قد أصدر مرا بعزل عرابي وتداول الأعضاء فيما يجب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم 
قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية وقف أوأمر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وني هذه السنة» وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين محمد وابنه عبد الرحن في السجن» وحكم 
عليهما بالإعدام» وقد مات الأب في السجن» آمَّا الشيخ عبد الرحمن فقد استبدل حكم الإعدام بالنفي. 
ولکن الابتلاء تابعه فی منفاه كانت شهرته وكان حسبه ونبله الذاتي» كان كل ذلك من عوامل الشك فيه 
واتهم في حماقةء به يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لحسابه أو لحساب سلطان مراكش» فوضع في السجن 
من جديدء ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بناء عن آمر أمير مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق: 
حيث العفونة والروائح الكريهة وغير ذلك ممًا تضيق به النقس» ولأجل بعث الرعب في نقسه كانوا 
پتعمدون آن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم بالإعدام» ثم أخحرج من السجن من جديد» ونفي إلى 
رودس. 
ولقد اقام أيضاً في دمشق» حيث النقى بالجاهد العتيد الأمير عبد القادراحزائري(1222 - 1300 ه) » 
فتألفت بينهما صداقة وطردة » كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد عيبي الدين ابن العربي ( 
0 - 638 ه ) الذي كان الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه » وهوالذي حقق بواسطة عالين من أصحابه 
كتاب ' الفتوحات الكية "أي أشهر تآليف أبن العربي وآعظم موسوعة صوفية عرفانية إسلامية كيفا وكما. 
ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه › ودفنه في الصالية بجوار ضريح الشيخ الأكبرابن 
العربي. ثم أصدرت اللكة فيكتوريا العفو عن الشيخ › فعاد إلى مصر › وأخذ نوره يشع من القاهرة إلى يع 
العام الإسلامي. 


ولقد اعتلق كينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ ٠‏ أعنى الشيخ عبد الرحن عليش» وهو الشخص الذي أهدى 
إلبه كينو آحد كتبه بهذه العبارة : (إلى الذكرى القدسة» ذكرى الشيخ عبد الرحن عليش الكبيرء المالكيء 
المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب» مصر القاهرة 1347-1329ه). ففضلاً عن الصفة 
الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له صفة أخرى» فلشد كتب كينو في أحد خطاباته يقول: (كان ألشيخ 
عليش شيخ فرع من الطريقة الشاذليةء وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب الالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريقة آسسها في القرن السابع المجري الشيخ أبو الحسن الشاذلي» وهو صورة من 
اروع الصور الروحانية في الإسلام. 

كان الشيخ الذي ينتسب إليه كينوء إذأ يجمع بين صفتين هما الحقيقة والشريعةء كان شيخ طريقة. 
وشيخ مذهب» وهذا له أهميته بالنسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشيخ يفتح السبل أمام كينو ويهديه الطريق. ولذلك ينبغي أن نعرف القراء بالواسطة التي كانت بيثه 
وبين كيلوء وا معلومات التي سنتحدث عنها مصدرها مجلة عربية ايطالية كانت تصدر في القاهرة سنة 1907م 
تسمی (النادي). 

كانت الروح التى تسود هذه الحلة هي روح الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربي»ء وكانت هذه 
امجلة تعثبر طليعة جلات آخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها كيسو بحظ وافرء وكان من آلمع 
حرري اة النادي سواء في ذلك قسمها العربي آو قسمها الايطالي» الكاتب عبد المادي. وعبد المادي هذا 
من صل لتواني فنلندي» ونشأ مسيحيأء وكان اسمه (إيقان جوستاف)ء ثم اعتنق الإسلام لما تأثر بابن 
العربي » وتعلم العربيةء وآخذ يكتب في امجلة المقالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الأكبرء ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه امجلة كثيرا عن الشيخ عبد الرحمن عليش. 

وكان عبد اهادي على صلة شخصية بالشيح عبد الرحمن عليش» وقد أعطانا عنه معلومات نفيسة 
إل يراه من أشهر رجال الإسلام » ووالده من كبار رجال المذهب الالكي» أما هو نفسه فقد كان حكيماً 
عميق الحكمةء وكان حترماً من الجميع» سواء في ذلك الرجال العاديون أم الأمراء والسلاطين» وكان شيا 
لكشر من الحماعات الدينية المنتشرة في جميع آیاء العام اللإأسلامي. کان زعیما من زعماء الإاسلام سواء ف 
ذلك ما اتصل بالجانب الصوقي» آو الجانب الفقهيء أو الحاثب السياسي» ومع ذلك فقد ابثعحد هو ووالده 
عن آلاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكريمة؛ ونتقشفهما في الحياة؛ ومعرفتهما المستفيضة 
العميقة» وحسبهما العريق: كل ذلك سما بهما إلى مركز نمتاز في العام الإسلامي» بيد آتهما لم يعيرا ذلك 
التفاتاً و ما ابتغيا سوي مرضاة الله 


وقد نشرت مجحلة النادي مقالة للشيخ عليش عن عيبي الدين وقد اختتمها بشكره لعبد المادي بسبب ما آداه 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس بمحيي الدين» لم ينتهي الشيخ بان بمحث عبد اهادي على أن 

يبستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معني با يثيره حوله بعض من ل يفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في الجلة حتى أعلن في العدد التالي أله تألفت جعية في ايطاليا ولي 

الشرق لدراسة ابن عربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجا هو التالي: 

1- دراسة ونشر تعاليم الشيخ عبي الدين سواء ما بتصل منها بالشريعة وما يتصل بالحقيقة» والعمل 
على طبع مولفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات خاصة به» وبجوث تشرح آراءه. 

2- جمع أكبر عدد ممكن من عي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بينهم تقوم على الأخوةء وتؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 

3- تقديم المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون الطريق الذي اخحتطه 
حيبي الدين بن العربي» وعلى النصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الحمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاً إلى دراسة مشايخ الصوفية الشرقيين» كجلال 
الدين الرومي مثلاء بيد أن مركز الدائرة يجب أن يستمرعتد ابن العربي. 

5- ولا صلة للجماعة قط بمسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ أنها لا ترج عن داثرة الببحث في 
الدين والحكمة. 


وبدأ عبد اهادي يدشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن 
عربي مخطوطة» نادرة الوجود نفيسة > فأخحذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف ل تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي عليها. ورأى عبد المادي» متابعاً لإشارة شيخه عليش أن مجاول إقامة صلة روحية بون الشرق 
والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى بكينو. وكان كينو إذ ذال يصدر اة باسم (المعرفة)» فاحل عبد 
المادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد ونشاط. لقد نشر فيها أبجاثأء ولكنه نشر فيها على الخصوص ترجمة 
كثير من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرنسيةء وأثمرت مرافقته لكيلو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراء كانت النتيجة آن اعتنق جيلو الإسلام سنة 1912م بعد أن 
قرس را ع ا وا ارت عة 1914 رفت كل اط جل الان رالوت 
والفكرء وسافر عبد اهادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 1917م. 

وحمل كينو راية الدعوة فاستمر يبي على ما أسسته (الأكبرية)ء تلك الجماعة التي تنتهج نهج 
الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربي» والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ 
عليش إتما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر حيي الدين بسن العربي»؛ وهو أسمى مظهر للتصوف 


الإسلامی وألعقيدة ا لإاسلامية وإذا كان الشيخ علیش مالکاً محافظاء فإن تصوفه مئل ظاهرا وباطنا لات 
التعاليم الإسلامية. 
وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك أيضاً بالنسبة لتلميذه كينو]ً. 


عودة إلى جياة جينو 

وفي السنة التي اعتنق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد بحيى» أعني سنة 1912؛ تزوج 
من فتاة فرنسية من إقليمه. وني هذه السلة نفسها توغفت ججلة المعرفة عن الصدورء فأخذ الشيخ عبد الواحد 
يكتب في ختلف الجلات» وأخذ يكحتب عن انحراف الماسونية فآثار سخط الماسونيين» وأخذ يكتب عن 
انحراف البرونستانتية فآثار سخط البروتستانتيين» وانتقد الروحانية المزيفة أنى وجدت فغضب منه الذين 
ينتسبون إلى الروحانية ألخحديثة. 

وني سبتمبر سنة 1917م غين الشيخ أستاذاً للفلسفة في الحزائرء فقضى فيها عاما عاد بعده إلى 
فرنسا. وعين في مدرسة بلدته» ولكتّه استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرغ لأجائهء وكان من ثمرة هذا 
التفرغ آن نشر في سنة 1921 كتابين هما: (مدخحل لدراسة العقائد المندوسية) و ( التيوزوفية تاريخ دين 
مزیف)» وتوالی نشر کتبه» وتوالت مقالاته ي تلف الجرائد. 

وفي سنة 1925م فتحت له مجلة (قتاع ايزيس) صدرها فأاخحذ يكتب فيهاء وانتهى به الأمر في سنة 
9 آن أصبح أهم رر بهاء ذلك آنه رفض ما عرضته عليه امجلة من رئاسة التحرير. 

ثم عرض بيت من بيوت النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر ليشصل 
بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويتر جم بعضها فقبل العرض. 

وفي 20 فبراير سنة 1930( وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض» وكان من 
الغروض أن يقضي فيها بضعة أشهر فقط» ولكن هذا لعمل اقتضاه مدة طويلةء ثم عدل بيت الششر عن 
مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الواحد يجيى في القاهرة يعيش في حي الأزهر؛ متواضعأًء ممستخفياً لا يتصل 
بالأوروبيين» ولا ينخمس في الحياة العامةء وإنّما يشخل كل وقته بدراساته وتآليفه والإجابة عن الرسائل 
الكثيرة التى ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية الشيخ المربي العارف 
سلامة الراضي(1284 - 1357 ه/ 1939-1867 (. 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توافهم الله قبل حضوره إلى القاهرة» فحضر إليها وحيدأء ووجد 
الكثبر من المشاق في معيشته منفرداء فتزوج سنة 1934م كرية الشيخ الصوفي محمد إبراهيم» فمهدت له 
حياة من الطمأانينة والمدوء وانتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
وينشر الكتب مستريجحاً إلى عطف زوجته ورعايتها. 


ورزقه الله بفتاتین» سمی إحداهما خدجة» والاخری لیلی» ورزقه بولد سماه امد کان له قرة 
عړن» وبعد وفاته في چانفقي 1 بنحو أربعة أشهر أتت زوجته بولد سمته باسم والده آي عبد الواحد. 

ولقد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة الصوفية» فساهم 
مالياً وأديياً في إخراج مجلة (امعرفة)ء وقد بدات الجلة وعليها طابع التصوف» ولكتّها فيما يبدو لم تجد الإقبال 
المنتظرء فاحذت تتسم شيتاً فشياً بالطابع الأدبي» ثم توقفت عن الصدور بعد ثلاثة سنوات من حياتها. 

ومڪکٹث الشيخ عبد الواحد ني القاهرة بؤلف الكتب» ويكتب القالات» ويرسل الخطابات إلى جيم 
أنعاء العام كان حركة دائمة» حركة فكرية وروحانية تشع آنوارها على كل من يطلب ألمداية والرشاد. 


وفاثه: 

واستمر هكذا إلى أن آتاه المصير الحتوم في 7 يناير سنة 1951م تحيط به أسرته الكريةء وججراره 
السيدة (فلنتين دي سان بوان)»ء تلك السيدة العظيمة الق آقأامت في القاهرة منذ ستة 1924 واستقبلت 
الشيخ عند حضوره» واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرة ثم ودعته الوداع الأخير. 

كانت هذه السيدة أديبة مشهورة وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من آسرة الشاعر 
الفرنسي الشهير (لامارتين)» وقد اعتتقت الإسلام» وناضلت عنه جراها الله خير الجزاء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك - جنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب في جريدة (الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في اليوم التالي لوفاته» وسار في اطنازة 
زوجته وأطفاله الثلاث واخترقت الجتازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسرن حيث صلي عليه 
ثي سارت المعنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كانت جنازة متواضعة مكونة من الأسرة» ومن بعض الأصدقاء 
ول يكن فيها آي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة آسرة الشيخ محمد إبراهيم» 
وكان آخر ما قال لزوجته : (كوني مطمئنةء سوف لا أتركك قط حقيقة نك لا ترينني» ولکنني سأكون هنا 
وساراك) ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاها بالحدوء فاآنها تقول له: كيف تجرؤ على ذلك : 
مع أن والدك ينظر إليك فيلتزم الطقل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وفي 9 ينابر وصلت إلى باريس برقية تعن (وفاة رينيه كينو الفيلسوف والمستشرق الفرنسي)ء وما 
أن وصلت هذه الرقية حى أحذت الصحف والجلات تنشر تلف القالات عن الشيخ تحت عنأوين ختلفة 
منها (حکكيم كان يعيش في ظل الأهرامات) و(فيلسوف القاهرة)» (آكبر الروحانيين ي العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصلة المعصومة)ء و(بالدرع الحصين)ء ثم خصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدداً ضخما 
کتب فيه الکثیرون من کتاب فرنسا مقالات شتي. 


وكذلك خصصت له ججلة (فرنسا - آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك كثر من الكتاب 
الفرنسيين ولكن كيدو كان عاليأء ولذلك آوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الألان والانجليز. ثم توالت 
كثيرجدا من ميئات البحوث والكتب والأطروحات الجامعية واللتقبات التي تنارلت آثاره بالتحليل 
والتقدير. وكثر هم الذين أسلموا وانخرطوا في الطريق الصوفي بعد دراستهم لكتبه » ولا تزال هذه الظاهرة 
قائمة إلى يومنا هذا. 

رلكن ما كتب عنه ل يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤه كان هناك الماسونيون 
المنحرفون» وكان هناك المسيحبون الحانقون. وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث وهذه الحضارة 
الغربية التي هاجمها جينو ولعنها في غير ما رأفة أو رة ولا أدنى تنازل لأي مظهر ها وقد كتب هؤلاء 
كلهم ضد کینو» واحتد الخلاف بین انصاره واعدائه. وكانت النتيجة من ذلك كله خبرأً وبركة» فقد حث 
ذلك الكشرين على قراءة كتب كينوء وفي قراءته اير كل الحير. وكانت التبيجة المباشرة لذلك كله أن 
اضطربت وتهافتت حجج المعادين لاإسلام وأخذ الإسلام يخزو أوروبا في بعض أفراد من طبقاتها المثقفة: 
وتكونت الجحمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوقي 
العرفائي. 


روني کینو بقلم الإمام عبد الحلیم محمود ( شيخ الازهر) : 
في كتابه " المدرسة الشاذلية الحديثة ‏ تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ عبدالواحد يحيى ؛ 
وترجم بعض مقالاته ء وما ذکره عنه فوله : 

[ ولا يتاتى أن نترك انجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ؛ لقد كتبنا عنه في 
الكتيب الذي نشرناء بعنوان (أوروبا وال سلام) ما يلي: (آما الذي كان إسلامه ثورة كبرى هسزت ضسمائر 
الكثيرين من ذوي البصائر الطاهرةء فاقتدوا به واعتقوا الإسلام وكونوا جاعات مؤمنة خخلصةء تعبد الله 
على يقين في معاقل الكاثوليكية في فرنساء وني سويسراء فهو العا الفيلسوف الحكيم الصوقي (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه في آوروبا قاطبة» وني آمريكاء والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثبقا 
بالدراسات الفلسفية الدينية في آوروباء أو في آمريكا. 

وکان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد, لقد آراد أن يعتصم بنص مقدس» لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفهء فلم جد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن. فهر الكتاب الوحيد الذي لم ينله 
التحريف ولا التبديل لأن الله تكفل جفظه» وحفظ جقيقة (آنا نحن نزلنا الذكر وآنا له لحافظون). لم جد 
سوى القرآن نصا مقدساً صحيحاء فاعتصم بهء وسار تحت لوائه» فغمره الأمن التفساني في رحاب الفرقان. 
ومؤلفاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (آزمة العام الحديث) بين فيه الانحراف افمائل الذي تسير فيه أوروبا 


ي 


الآن. والضلال اليين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. آما كتابه (الشرق والغخرب) فهو من الكثب 
لخالدة التي تجعل كل شرقي بفخر بشرقيته » وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبيتاً أصالته في الحضارة» وسموه 
في التفكي وإنسانيته التي لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماءء وعدوانه الذي لا يقف عند 
حدء وظلمه المؤسس على الادية والاستغلال» ومظهراً في كل صفحة من صفحاته نبل الشرقيين وعمقهم 
وفهمهم الأمور فهما يتفق مع الفضيلة ومع أسمى المبادئ الإنسانية. 

وقد كتبنا عله نقريرا لإحدى جامعاتنا المصرية للتعحريف به نلشره فيما يلي: (رينيه جينو: من 
الشخصيات الت أحذت مکانها في التاریخ› ب يضعه المسلم بمجوار الإمام الغزالي وآمثاله» ويضعه غير المسلمرن 
بجوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديئة وأمثاله وإذا كان الشخص في بيئننا الحالية لا يقدر التقدپر الذي 
بسشحقه إلا بعد وفاته» فقد کان َس حظ (رینیه جینو) آله در آثناء حياته ودر بعد وفاته. اما في اثناء 
حیاته فکان أول تقدير له آن حرمت الكنيسة قراءة كتبه» والكنيسة لا تفعل هذا إلا مع كبار المغكرين الذين 
تخشى خحطرهم» وقد وضعته بذلك ججوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلكء ولكثها رأت في 
(رینیه جینو) حطر یکبر کل خطر سابق» فحرمت حتّی الحدیث عنه. وإذا کان هذا تقدیرا سلبیاً له قېمشه. 
فهناك التقدير الإيجابي الذي لا بقل في أهميته عن التقدير السلبي» فهناك هؤلاء الذين استجايوا لدعوة 
(رينيه جينو) فالفوا جمعيات في جميع العواصم الكبرى في العالم» وعلى الخصوص في سويسرا وفي فرنسا؛ 
والمكونون ذه الجمعيات احتذوا حذو (رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام ديناًء والطهارة والإخلاص وطاعة الله 
شعاراً وديدناًء ويكونون وسط هذه المأدية السابغةء وهذه الشهوات المتغلبة واحات جيلة» يلجا إليها كل من 
اراد الطهر والطمائينة. ومن التقدير الإيجابي أيضأً أن كتبه رغم تحريم الكتيسة لقراءتها قد انتشرت في جميع 
أرجاء العا وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جيع اللغات الخحية الناهضةء ما عدا العربية 
للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة اند الصينيةء ووضعت كشرح للوصية 
الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). ولم يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في تاريخ الأديان إلا وهو 
على علم ٻآراء (رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياته ‏ ما بعد ناته فقد زاد هذا التقدير: لقد كتبت عنه 
جميع صحف العا ومنها بعض الصحف المصرية العرببة» كالمصور مثلا الذي كتب عنه في استفاضة» 
والصحف الإفرنجية أيضاًء كمجلة (آمجيبت نوفال) الى ات تکتب عنه عدة اسابع» ثم اخات تکتب عن 
کل عام في ذکری وفاته. 

وقد حصصت له جلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة محترمة» عدداً ضخماً كتب فيه كبار الكتاب 
الشرقيين والغربيين» وافتتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لريثيه جينو وقوله في صراحة لا ليس 
فيها: (أن آراء رينيه جينو لا تنقض) وخحصصت حلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي الجلة التي تعتبر في الغرب 
كله لسان التصوف الصحيح» عدداً ضخماً من أعدادها كتب فيه أيضاً كبار الكتاب الشرقيين والغربيين. 


ك 


نشا (رينيه جينو) في فرنسا من آسرة كاثوليكية ثرية محافظةء نشا مرهف الشعورء مرهف الوجدان» متجهاً 
بطبيعته إلى التفكير العميق والأجحاث الدقيقةء وهاله حينما نضج تفكيره ما عليه قومه من الضلال» فأحذ 
يبحث في جد عن الحقيقةء ولكن اين هي؟ أي الشرق ام في الغرب؟وهل هي في السماء آم في الأرض؟ 

أين الحقيقة؟ سوال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه»ء كما وجهه من قبل إلى نغضسه»ء الإمام احاسي» 
والإمام الغزالي» والإمام حيي الدين ابن عربي» وكما وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين آبوا أن 
يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأتي فترة الشك والحيرة والألم المض» ثم يأتي عون الله وكان عون الله 
بالسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدة» وغمره ضياؤه الباهر» فاعتنقه» وتسمى باسم الشيخ عبد 
الواحد يجيى» وأصبح جندياً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيداً للفرية التي تقول: (أن الإسلام انقشر 
بالسيف) » ومن آمثلة ذلك أيضاً ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته مجلة (كاييه دي سود) في عددها 
الخاص بالإسلام والغرب دفاعاً عن الروحانية الإسلامية. لقد أنكر الغربيون روحانية الإسلام أو قللوا من 
شانهاء وأشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي في آسمى مكانةء وقللوا 
من شأن التصوف الإسلامي. فکتب الشيح عبد الواحد جيي مبيناً سمو التصوف ال سلامي وروعتهء وقارن 
بينه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم) ٠‏ وانتهى بأن هذا الميستيسيسم لا يمكنه أن يبلغ 
ولا عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سموء ومن جلال. 

على أن الشيخ عبد الواحد بحيى لم يشد بالإسلام فحسب» وإلما أشاد في جميع كتبه» وني مواضيع 
لا يأتي عليها حصر بالشرق. ثم حصص كتاباً ضخماً بعدوان: (الشرق والغرب) تزيل قراءته من نفس كل 
شرقي مركب النقص الذي غرسه الاستعمار في نفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد داب الاستعمار 
على أن يغرس في نفوس الشرقيين آتهم أقل حضارةء بل أقل إنسانية من الخربيين. وأتى الشيخ عبد الواحد 
فقلب الأوضاع راسا على عقب وبين للىشرقيين قيمتهم» وألهم ملبع النور والحداية» ومشرق الوحي 
والإهام. إن كل شرقي بخفر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً يشيد بالشرق على الأسلوب 
الصحفي» أو على الطريق الإنشائيةء وإئما هو كتاب علمي بأدق المعاني لكلمة علي وهذا وحده يكفي لأن 
يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعترافاً منهم بالجميل» واه الموفق ]. 


تاليف الشيخ عبد الواحد يجبى 
(مقال معرب الکتاب عبدالباقي مفتاح) 


مكتوبات الشيخ عبد الواحد جى تتمثل في 27 كتابا باللغة الفرنسيةء وترجم أكثرها إلى العديد 
من اللغات كما تشمل عددا هائلا من المقالات والتعليقات والرسائل» الكثير منها لا يزال خطوطاء وهي 
تعلیقاته علی کتب صدرت خلال حیاته آو علی مقالات وجوث نشرت في امجلات. وقد جمع کشر منھا في 
کتب نشرت بعد وفاته. وآما رسائله فقد كان يتحاور من خلاها مع المثقفين والباحثين في ميادين التراث 
الديني والعرفاني والمغاهيم الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وقي أغلبها أجوبة على 
تساؤلاتهم » وتقويم لعلوماتهم وتصحيح لفاهيمهم. ولم يكتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والتصوف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بحوث» مع كثير من الإشارات الهادفة والملاحظات والتنبيهات القصيرة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفيةء بثها في ثنايا غالب مکتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده 
حول توضيح الأسس الأصلية والمبادئ الكلية للحقاتق الإلمية والمعارف المبتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية 
الروحية التي توصل صاحبها إلى التحقق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا غجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إلا بالعودة إلى الدين الإلهي القيم الخالدء وأ الإنسان لا يتحقق بالمعرفة الصحيحة وولاية الرحان الكاملة 
إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقة» وانتقاد في غاية الصرامة لكل 
تيارات الحداثة المخاقضة للدين الإلمهي وللبابه المحمشل في العرفان الصوفي» كما هاجم بكل قوةء وبدون أدنى 
تنازلء كل المغاهيم الدجالية المضادة لتعاليم رسل الله تعالى» وأعلن حرباً على المدارس التي تىروج للروحنة 
الزائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الجاد الصادق لكتبه من المخقفين الغربيين» جد نفسه منساقاً تلقائياً من أعماقه إلى التعرف 
على الإسلام واعتناقه ء اقتداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنة» وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تأليفه. ثم إ اصحابه وتلاميذهم» خصوصاً الشيخ الجليل العارف مصطفى فالسان (1974- 
1)/) وخجله محمد فالسان وتلامیذه من أمثال عبد الله شود کیفیکز وداود کرب وعبد الرزاق جليس 
وعبدالله بونو وغيرهم وجهوا تلك المبادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد» توجيهاً إسلاميا 
أصيلً في إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حقائق الشرائع السابقة 
لاستمداده من كتاب الله القرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. ما أهم حاور مواضيع كتب 
الشيخ عبد الواحد بى فهي ستة حاور تتوزع حوهما ختلف كتبه التالية : 


(أ) مجورالعرفان الإلهي اليتافيزيقي 


1[- رمزية الصليب )1931( Le symbolisme de la croix‏ 
هذا الكتاب يتأالف من مفدمة وثلاثين فصلاً في 225 صفحةء كتبه سنة 1931ء وهي السنة الت 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حى آخر حياته سنة 1 وذلك إثر وفاة شيخه عبد الرحمن عليش الذي كان 
احد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة الشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ واليه أهدى الشيخ عبد الواحد 
كتابه هذا بهذه العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحن عليش الكبيرء المالكيء ا مغربيء 
الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تتمثل في المقولة التي ذكرها في ثنايا الكتاب» 
ومعناها آنه إن كان للمسيحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم 
ما قد يوحي به علوانه» يتميز بطابع إسلامي واضح من حيث عمق المفاهيم المتعلقة بالتوحيد خصوصأء وفيه 
يتضح أن رمزية الصليب ليست من خحصوصيات المسيحية؛ بل تتميز بوسع انتشارها حتى لا يكاد يخلو منها 
تراث عرفاني عبر العصورء إنها أساساً تدلّ على التحقق مرتبة الإنسان الكامل» التي هي عبارة عن جمعية 
كل المستويات الأفقية الإمكانية النفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعاً في النقطة 
الأصلية لمركر التجلي الذاتي الأكمل؛ أي بعبارة أخرى التحقق الذاتي بالأسماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة 
في مرايا حضرات العبودية المنفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني الرتبطة بهذا المفهوم» مع بسطه لرمزية الصليب 
المعكوف الذي يدل على فعل المبدأ الركزي في تدبيرالعام وتحريكه ٠‏ ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى 
التي اصلها ثابت وفروعها في الأسماء تؤتي أكلها كل حين بإذن ربهاء وهي كلمة الله الطيبة» وهي إحدى 
رموز الإنسان الكامل» وفي مركزها حضرة الرضوان. ومن يزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار 
الوجود من رمزية الصليب تساعد على عرض امس العرفة اليتافيزيقية والسلوك الروحي باسلوب قريب 

من المنطق الرياضي اهندسي. 

وفي الفصل الرابع من هذا الكتاب يبين الشيخ آنه يمكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي 
وخط المعراج العمودي كمسقط خط ثالث عمودي على سطح الصليب» ويذلك يصبح الصليب ذا ثلائثة 
أبعاد» مسشوعیاً للمکان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الق الستة» وسابعها في نقطة الديومة أو يوم الخلود ؛ 
كما ثل مركزه نقطة الاعندال الثابتة في الآن الدائم» وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإية في دوائر 
الأزمنة والأمكنة وفق كل بعد ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العرض ينبه الشيخ إلى 
دلالات أخرى للصليب» كازدواجية الحلال والجمالء والمطلق والقيدء وكيف تتكامل النقابلات النبلقة من 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابتة في نفسها الحركة لغيرهاء ومن تلك المتقابلات : الفرع العمودي الصاعد 
في معارج عليرن حيث أغصان شجرة طوبى النانية المسقية بمياه التسنيم العلويةء وعكسه الفرع المابط في 


درکات سجين حيث جذور شجرة الرقوم المسقية بمياه الحميم السفلية ؛ والحط الأفقي للصليب في هذه 
الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصل بين عال اليمين وبين عام الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه 
الحياة الذي تتحول فيه النشأة الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالفهوم الأوسعء أي الحرب الي تنشا من تنازع 
المتقابلات المتعاكسةء والحهاد الضروري للرجوع من كثرة التشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام 
فالجهاد الأكبر موى النفس يثمر تحقيق سلام الطمانينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشزون الإمية في ختلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراتب الوجوده وتعرضص 
لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان الممكنة تظهر بتقاطع الخيطين المتعامدين: خيط السدي الوجوبي العمودي 
مع حيط الطعمة الإمكاني الأفقي» وأ مصير. كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العنكبوت 
بيتها من مادة نفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصور؛ المعبر عنه بالق الحديدء وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما نتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة نزلة مطلق الذات» 
وما يظهر عن النقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو منزلة التعينات الإمكانيةء وآتبع ذلك بذكر شجرة 
النور كرمز لتئنية النقطة الوجوديةء أي لظهور صورتها في مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادثة المتجددة في كل آن رغم بوت أعيانها في حضرة القدم» حيث أن 
الكمال يستلزم جمع كل الأضداد في النقطة الأصلية الجامعة للحدوث والقدم» آي للقيود والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل لكثرة. وهذا الكتاب مدخل كتابه التالي الذي كتبه في نفس السئة. 


2- راڌ Les êtats multiples de |'Etre (1931) sgl‏ 
بتالف هذا الكتاب من مقدمة و18 قصلاً في 106 صفحةء وهو أعمق كتب الشيخ فيما بتعلق 
بالمعرفة الإية والوجودية» وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجود؛ لا معناها الفلسفي الذي لا ييز 
بين الخالق والمخلوق» ولا بين الو جود الواحد والموجودات المتكاثرة» ولا بين الظاهر والمظاهرء ولا 
بضلالات الاتحاد والحلول بل وحدة الوجود بمعتاها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
نعالى: (والله خلقكم وما تعملون) وتوحيد الصفات من حيث: (هو الأول والآخر والظاهر والباطن)» 

وتوحيد الذات من حيث: (فأينما تولوا فشم وجه الله). 


فمدار هذا الكتاب حول غجليات الوجود الذأتي الح في الشؤون الإهية ومظاهرها الكونية عبر 
مراتب الوجود» خحضوصاً المظهر الإنساني الجامع الكاملء علماً بأ تلك الشؤون والتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث الجمع الذاتيء وتتفاوت درجاتها من حيث الفرق الأ سمائي. 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكان ثم التمييز بين المكن 
القابل للظهررء والممكن الذي لا يقبل الظهورء ثم التمييز بين التعيين الذاتي الذي هو مبدا كل نجلي: 
واللاتن ين الذي لا يعي العدم مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حى پت يتميز الموجب من السالب» 
فاللاتعين هو بنزلة الصفر المتيافيزيقي. وفي الفصول الأ خحرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذائية 
المطلقة في الكثرة الأسمائية ومظاهرها الخلقية المقيدةء وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيث إنيته الفردية 
كقيس من العقل الكلّي وظهورها النكثر في املكات النفسية والعقلية في اليقظة ونام ؛ ثم تعرض الشيخ 
إلى المضاهاة بين وحدة تلك الملكات لي الإنية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكسلام قي مفهوم 
المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 


3- المیتافی زيغا ألٹشر La mêétaphysique orientale (1939) aJ‏ 
هلا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة حاضرة آلقاها الشيخ الولف في جامعة 
السربون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته» حيث وضع الحدود المضبوطة جملة من 
الصطلحات التي هي مفاتيح لفهم مكتوباته» ودعا إلى اكتساب الوسائل المضضية إلى التحقق جقائق العلم 
المقدس بالتدرج عبر ختلف مراحله» مع تأكيده بابذ كل الأخطاء والمغالطات الشائعة تي الفكر الخربي 
الحديث. وحث الطالب التطلع إلى المعرفة على أن يبحث عن الظروف اللائمة الي تساعده على السلوك 

وفق الدين القيم في وسط متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر (1946) 
Principes du calcul infinitésimal‏ 
يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين؛ 
وهو ما بجهله الكثر من علماء الرياضيات في هذا العصرء وكذلك أدعياء العلم التيافيزيقي» حيث لا 
پتحر جون من اعثبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاعدود وكماله. شم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية لبعض الفاهيم الرياضية كعملية التكامل أو العبور إلى النهايات مبيناً ما يضاهيها في 
ايدان الميتافيزيقي» وهلا مثال يوحي دى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقائق العم 
الرباني التراثي الأصيل» وان هذا الأخير ثل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف الميثافيزيقية ولو على الصعيد 


النظري» والحدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات» يكن له أن 
يستفيد من القصول الأولىء مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات اهامة الأخرى. 


Les Symboles de la science Sacrêe (1962) رموز العلم القدس‎ -5 

هو مجموع 75 مقالة منشخبة كانت قد نشرت ما بين 1925 و 1950 في جلي (برقع إبزيس) و ( 
دراسات تراثية ). ويجد القارئ في كل مقالة بيان لدلالات رمز معين لشترك فيه العديد من الجتمعات ذات 
التراث الإهيء كرمز حرف (نون)» ورمز الكهق ورمز الجبلء غير ذلك من المفاهيم المتعلقة بالمركز أو 
بالبتاء المقدس أو المنازل الفلكية أو الدلالات العرفانية الأعداد والحروف. وعلى العكس من الأطروحات 
المحاصرة يبيّن الشيخ أن الرموز ليست جرد اصطلاحات وضعت لنخبة اجتماعية أو عرقيةء وإْما هي 
غاج ومثل حقائق تفتح آفاق الوعي على المراتب العلوية لأنها بارزة من حصرة اليب العلوي. 


( ب )«حورالسلوك الروحي والتحقق العرفاني 


6- نظرأت في التربية الروسحية )1946( Apercus sur l'initiation‏ 

هذا الكتاب يتالف من 48 مقالة كتبها الشيخ ثم أجرى عليها بعض التعديلات والتكميلات 
ورتبها لتكون متناسقة التسلسل. وي مواضيعها توضيحات دفيقة عميقة لمختلف آوجه ما يلبغي للسالك في 
مدارج التربية الروحبة أن يتحقق به ويستوعبه » أو أن يلغيه وينجنبه. وني الفصل الأول من الكتاب توضيح 
للفوارق بين التصوف والرهبانية المسيحية » وبين السلوك الروحي والزهد أو بين العارف والناسك» وكذلك 
معرفة الأخطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيفة في العام الخربي. ثم فصل 
الشيخ المبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك كضرورة الالنزام بالشريعة ء والولادة الثانية في عام 
اللكوت» وعدم الالتفات إلى ا لخوارق والكرامات» والمؤهلات الصحيحة للقيام بوظيفة التربية الروحية. 


7- السلوك والتحقق الروحاني )1952( Initiation et rêalisation spirituelle‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقدمة و 33 فصلا (275 صفحة ) » مواضيعها مكملة أو مقصلة لما 
كتبه في الكتاب السابق (نظرات في التربية الروحية)ء آي أثها موضحة لأهم المفاهيم المتعلقة بالسلوك ومن 
ذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل الطقوس الزاثفةء وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدور 
المنوط بشيخ التربية الخقيقية وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء أله العارفين أمل 
الجمع والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه اهل الرياضات اللفسية من غير 


ولي لله تعالى مرشد. وقي هذا الكتاب وصفة حقيقية تكن من رصد النماذج الدجالية للمتظاهرين بالتربية. 
ويختم الشيخ كتابه بييان معنى التحقق الكامل والفتح الصحيح. 

وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حبث آن جل مواضيعهما ماثلة لما هو ميسوط 
في كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما لن طلب السلوك السليم الأصيل في العا 
الغربي. 


(ج) مجورالدراسات الدينية والتراثية 


8- مدخل عام إلى دراسة العقائد الهندوسية (1921) 
Introduction Géênêrale aux doctrines hindous‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)ء وهو يلخص النظريات العرفائية 
الأساسية التى فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرىء وكان في الأصل مشروع آطروحة لنيل شهادة الدكتوراء: 
فرفض لا لضعفه بل بالعكس لما كان شى أن يثر من ردود فعل في الأوساط الجامعية وغيرهاء لاله ثل 
ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في دراسة الأديان كما كانت رائجة في الغرب في مطالع القرن 
العشرين. وقي هذا لكتاب بدا الشيخ دعوته» التي كررها في كتبه اللاحقةء إلى ضرورة اقتراب الغرب من 
الحكمة الشرقية لتقريم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي أفرزنه الحضارة المادية » ويهاجم الشيخ 
مسخ المقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بحمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي بعانونه بجيث يريدون حصر الحقائق الإية والغيبية في الأشكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهواتهم وعواطفهم» وذلك بعيد عن صدق الطلب الللازم 
لطالب سبيل الواحد الأحد. وفي هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة. 
وهي مطابقة من حيث جوهرها لأسس الدين الإهي الواحد الخالدء وإن اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باخحتلاف اللغات والشرائع» والركن الأول لحميعها هو: لا اله إلا الله الواحد الأحد ليس كمثله 
شيئ وهو السميع البصير لا ربأ سواه ولا معبوه بحق إلا هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


9- الإنسان وصيرورته وفق تعاليم القيدنتا (1925) 
L'homme et son devenir sclon le ¥êdanta‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 24 بابا (206 صفحة )» وهو يتناول تكوين الانسان الآدسي 


ومراحل أطواره ومصيره بعد ا موت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا اللخص للب التراث المندوسي الأصيلء 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الراردة على الإنسان بالبداً العلوي الأصليء» فهي مظاهر متعددة لوحدته 
القاتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوية الحقة والإنية الطلقة الأصلية التي لا وجود ولا قيام 
للإنيات الفردية إلا بها. وبالتامل في المضاهاة بين العالمين الصغير والكبير أي الإنسان والكونء وبين ارتباط 
الألوهية بتجلياتهاء يمكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي يتمثل في عروج النفس بعد انعتاقها من 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 

وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال ا لجانب الشرعي التطبيقي 
الظاهري عن الجانب النظري والوجداني الباطنيء وأشار أيضاً إلى عدم كفاءة اللغخات الغربية للتعبير 
الصحيح عن حقاتق العرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المقدسة الي نزل بها الرحي المي مما يستلزم 
استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه بالمصطلحات الالوفة. 

وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وفي 
الحس» وذلك لا يشل إلا نسية ضثيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهر ضيق جداً من رحابة إمكانياتها. ثم إن 
مجموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر جزئي بسيط لاونية الحقية الذاتية الثابتة المطلقة للدي 
ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء إذ كل ما سواها لا يمكن أن يعتبر وجوداً حقيقياً. وني هذا الكتاب 
ببان لمراكز الطاقة الروحانية في الإنسان ورقائفها الي تنتعش بذكر أله تعالى كالزرع المبارك الذي جرج شطاه 
من بذرة آدنى من السمسمة إلى آن تمتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين بإذن ربها» عند 
تحقق صاحبها قامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن يتمكن في الكمال» وتسفر شمسه فيه عن الإنسان 
الكامل الخليفة الجامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من المصطلحات السنسكريتية - 
المندوس - ولطبيعة البحث التعمق في ميدان مأ وراء الطبيعة. 


0- الثلاثية الکرى )1946( La grande Triade‏ 
يجحتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة )ء وهو بتتاول الرمز المثلشي ودلالاته 
العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاثية الأساسية : السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الح والخلتق والواسطة أوالإطلاق والتقييد والبرزخ الجامم 


ق 


مماء وني هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني الملة الصينية الأصيلة : جانب السلوك الروحي 
والمعرفة الإمية كما هي في مدارس علم الباطن المنبثقة من (الطاوبة)ء وجانب السلوك الظاهري 
والاجتماعي والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر المبنقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك 
عير مدارج العلم الباطن» وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأخيارء ينم بعد تيل الفتح الصغير برجوع 
العبد إلى أصل فطرته الحقيقيةء ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جقيفة الكمال بعد نيله الفتح 
الكبيرعند (وأن إلى ربك التتهى). هذا وفي كتابه (التصوف الإسلامي والطاوية) معلومات أخرى مكملة 
هذا الكتاب. 


1- نظرات على علم الباطن المسيحي )1954( A percus sur êsotérisme chrétien‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة) » جيب فيها الشيخ على بعض آستلة 
القراء حول مسائل تتعاتى بعلم الباطن المسيحي» كما يشمل تعقيبات الشيخ على الأخطاء الموجودة في 
بعض المؤلفات حول هذا الموضوع؛ وهو ثالث تاليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد 
وكتابه العلم الباطن لدانتي. وهذه القالات تدرس تنظيمات كائت تحتضن في باطتها مناهج سلركية صوفية 
وعرفانية خلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعة» كالتنظيم المسمى بتنظيم 
ايکل وننظیم آوفياء الحبة وتاظيم فرسان الكأس المقدسة. وني بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين. 
يتعلق الأول بأهمية اللخة العبرية في الملة المسيحيةء ويتعاق الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول قطبين : 

القطب الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطني الخاص. 


2- دراسات حول اندو س )1968( Etudes sur I'hindouisme‏ 

يتالف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بجوث صدر معظمها في مجلة برقع إيزيس وجلة 
دراسات تراثية. والمماهيم التي تطرق إليها تنميز بعموم آبعادها» وحتى إن تعلقت خصوص الترآاث 
اهدوسي في جالات المعرفة والقاتق الغيبية فهي لا تننافى مع إمكانية تطبيقها على آشکال آخری من 
التراث المعرثي في الملل والأديان الأخرى ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك المقالات العديد من الأ حطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحثين 
المعاصرين»ء ويميز سمو المشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال الجاهدة في مقام الان كما 
ميز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات ألوية بالإنيةء وينبه على مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضع يعكس ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتفاضل» لا لاكتساب امتيازات مادية واجتماعيةء بل لكسب مراأتب روحية ومدارج عرفانية. وتعسرضس 


الشيخ أيضاً إلى غيزات بعض الاتجاهات في المذاهب الندوسية مثل مذهب ألتانتاريزم وما يظهر عند بض 


3- مات حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن في اللة الصينبة ألطاوية 
(1973)Esotérisme islamique et taoisme‏ 

القسم الأول من هذا الكتاب يتالف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوا: 
مبادئ العامة الأساسية للتصوق وآله ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الحاهلون بل منبعه الأصيل هو 
القرآن وسنة رسول الله - صای الله عليه وسلم - > ثم تطرق في كل مقال إلى مسالة معينة من المسائل 
العالية : القشر واللب في ايدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى اله تعالى - الروح - 
علم آسرار الحروف وأعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الخرب. 
أمّا القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميق واضح حول يزات الملة الصينية الأصيلة جانبيها : 
العام المتمثل في الشريعة والمؤطر في تعاليم كلفوشيوس ومدرسته» والخاص التمثل ني السلوك الروحي 
والتحقق العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم أقطابها مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس ني القرن 
السادس قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها 
دراسات حول التصوف الإسلامي أو حول اللة الصينية. 


(د )حور دراسات حول شخصيات ومذاهب ومفاهيم ثراثية 


4- باطنية دات )1925( I'Esotérisme de Dante‏ 
الأديب الشاعر دانتي(1265 - 1321 م ) هو آحد مشاهير علماء الدين بايطاليا في القرن السابع 
المجري » ويكشف الشيخ عبد الواحد بحيى بن هذا الحكيم كان متضاعاً في علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهير الكوميديا الإمبة وأيضاً في كتابه ألياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دانتي كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدع العقد المقدس مرتبط بتتظيم ميكل الذي كان يلل تحت غطاء الحروب الصليبية 
وحاية المسيحية في فلسطين والشام » حلقة وصل بين دوائر الولاية في العا الإسلامي وعالم الولاية الخفي 
في آوروبا خلال القرون الوسطى. وفي الكتاب مقارنة لما فصله دانتي حول مراتب الوجود والنشاة الكونية 
وترتيبها من سجين باسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مرورا بسورالأعراف» وبين رحلة الإسراء 
والمعراج للنى احاتم سيدنا محمد - صلى الله عليه وسلم > والمعارج الروحية للأولياء كما هي مفصلة في 
مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توفي سنة 638ھ آي 80 سنة قبل آن ينهي دانيشه 


k 


سن 


الكوميديا الإفية. وتعرض الشيخ في ججحثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المعارف الصوفية ء وني النهاية 
نبه إلى أن ظهور دانتيه بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط بدقة بالخصائص الميزة لكل مرحلة من مراحل 
الأدوار الزمنية الى تجتازها البشرية. 


15- مليك !لاز )1927( Le Roi du monde‏ 
هذا الكتاب أثار جدلاً كثيراً في الأوساط المهتمة بالتراث الروحي» وفيه ين الشيخ وجود ملكة 
للولاية ني عالم الإنسانء سلطانها هو قطب الزمانء وحكامها مختلف طبقاتهم هم أولياء الرهانء وننوابهم 
موزعون داخحل كل الشعوب والأمم وهي ملكة القلسوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
بالمحرفة الإفيةء وهي المركز الثابت الذي عليه مدار آطوار الحسضارات الإنسانية من بدإ الخليقة إلى آخر 
الزمان. وإن كان آشخاص هذه المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فاثارهم في غاية الظهور والجلاء ولبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات واسلوباً يتتاسہان مع عقلبة الغربيين» كما استشهد معطيات من مصادر 
متلوعة للل وآديان ختلفة تشي إلى وجود مركز علوي دائم لديران الصالين من حيث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون إن في هذا لبلاغاً لقوم عابدين وما أرسلناك إلا 

رحمة للعالين). 


6- القدڀس برنارد )1929( Saint Bêr A24rd‏ 
بعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية المسيحية في القرون 
الوسطى» وقد تولى رئاسة دير (كلرفو) بفرنسا في سن مبكرةء وإلى جانب هذا تميز بمهارته في الدبلوماسية 
السياسية جيث تمكن من جبر التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
المناظرات في مسائل العقيدةء وساهم في إنشاء وإرساء جاعة ‏ تنظيم الميكل الذي كان له دور أساسي في 
وصل الروحانية الغربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار الخميز لحياة 
هذا القديس أراد الشيخ عبد الواحد بحيى أن يعطي نموذجاً حي للروابط الوثيقة التي ينبغي آن تتحقق دائماً 
بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولة » أو بين عالمي الشدبير 
الروحي والحكمة التفصيلية الكونية › لأ ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل أمة وازدهار كل مل. وفي 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي آلف فيها هذا الكتاب تأليفاً آحر فصل فيه هذا الموضوع بعمق 

وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمني . 


)1964( دراسات حول الماسونية الحرة وتنظيم الرفقة‎ -7 
Etudes sur la france — maconnerie et le compagnonnage 

يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالاً وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات مجموعة في جزأين 
كبيرين (أزيد من 600 صفحة) » وهي موث تنعلق بهذين التنظيمين المشهورين قي الغرب. فهي موسوعة 
للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموزها » ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت 
منهاجاً للتربية الروحيةء وأنٌ لرموزها ومصطلحاتها دلالات عرفانية» وان جانيها الأصيل ما زال مجحمل إلى 
اليوم - بالنسبة للغرب - بذورا لتلك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل المننسبين إليهاء ورغم 
اقتصارها على الحانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن الجحانب التطبيقي. وأعطى المؤلف أمثلة 
لامكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأول» كما يظهر في مقاله حول ' الكلمة المغقودة والألفاظ المستعارة ' 


)1970( أنماط تراثية وأدوار كونية‎ -8 
forımes traditionnelles et cycles cosntiques 

هذا الكتاب يجمع مندخبات لشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل 
التاريخ الإنساني والأدوار الزمتبة للحضارات وفق التعاليم المندوسية» وهي تنفق في مجملها مع تعاليم الملل 
الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيية: قد لا يقررها بعض علماء الآثار المعاصرينء حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشماليةء وللقارة الأطلسية التي اندثرت بخسف طوفان عام» وحول 
الروحانية العبرية (القبالة)ء وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدائبة » وتراث العلوم المرمسية ومدى 
انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة با فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أآئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة مثيرة للجواثب 
المقدسة في التاريخ الإنساني» وإن كائت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين الحدثين. 


9- مموع منتخبات (1978) Vîelang¢5s‏ 

تالف من 19 مقالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مبدع العام الصادرة سنة 1909 وفيها 
بحث حول مسالة أصل الشرء وانتهاء مقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالنسبة للحلوم التراثية 
الأصيلة والتى تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيق بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين 
المعارف التراثية البقيثية. 

ويتنظم هذا الكتاب في ثلاثة محاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (7 مقالات)ء العلوم 
والفنون التراثية (4 مقالات)» وآخحراً بحوث حول بعض الضلالات المعاصرة والحرافات الحدائثة (8 
مقالات)ء وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد 


ت 


معلو مات زيرة مفيدة حول نظر ية الروح» وحول صل المطائفة ا ية الأمريكية التي تحرف بالرمونية» 
وأبضاً حول مغالطات ومتاهات آدعياء الروحنة الحديئة. 


(ه) مجورالدراسات الحضارية والنقد التشر يحي للحضارة المحاسرة 

هذا احور يشتمل على آربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال القرن 
والشرائع الإفية. وفي هذه الكتب تشريح في منتهى الدقة والعمق لأسس الحضارة الغربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتي. ولمراحل تطورها السابفة واللاحقة» وفيها بيان لبطلان كل النظريات الناقضة لاسشرائم 
السماوية: وتحطيم اا هوادة جميع آوثان اليدانة. 


0- الشرق والغرب )1924( Orient & Occtdent‏ 
هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة يتالف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربحة فصول 
تحت عنوان: الأوهام الغربية ٠‏ والثاني في أربعة فصول أيضاً تحت عنوان: إمكانية التقارب. وأحيراً حاتة 
ملخصة. سعى الشيخ في ها الكتاب إلى إبادة أوثان الحضارة الخرييةء وإلى الإشادة باصالة وسمو الشرائع 
الإهية والبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل في اللهفة وراء التطور المادي المبتور عن كل ترق 
روحي» وي تآليه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني» وني متاهات التكديس والتكاثر للتقنيات والعلوم المأدية 
بدون اعتبار لأصوها العلوية.ء وني أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوها العرفانيةء كل ذلك 
في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق بها الأ حطار الى تنشؤها بلفسها كلما ازداد تطورها. ولا اة 
للغرب من دوامة الخواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم الربائية التي لا تزال حية في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةء لكن لاب من تجاوزها إن أراد الغرب النجاة 
من مصير متعفن خحطير والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصل الشيخ ما ينبخي جنه في مسار تلقيح ونلاقح 
الغرب مع الشرق حى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام» وهلا الكتاب ميسور 

القراءة» وهو مكملى للكتاب التالي 'أزمة العام الحديث . 


La Crise dıı monde moderne (1927) ازمة العام |د‎ -1 

الف الشيخ هذا الكتاب عقب تاليفه الشرق والغرب فهما متكاملان» وقيه يشرح الشيخ كيف أن 
ا لحضارة المعاصرة سجلت اهلها في المادية القاتلة والشخصانية الوهمية والفردية المغرورة لأ أصوها بترت 
فانفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم الربانية وشرائع دين اله تعالى. وقد قام بتحليل يزات 
العصر الحديث تحليلا يتميز بالدقة والتناسق والموضوعية الصارمة ومن خلاله بين إلى أي مدي وصل 
احراف هذه الحاضرةء وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة. حيث آنا اهتمت اساسا باستخلال 
ما نذته تلك الضارات السابقة» ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحا مذهلا في التقنيات الادية لا 
يصح آن نعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جهور المفكرين الغربيينء لألها م تزد غالبية الناس إلا شقاء 
باطنياء ول تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحق الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة 
إلا ني حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهم 
وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل لتي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب 
وإن كان الاطلاع على كتابه(الشرق والغرب) مما ساعد على استیعاب کل جواتبه. 


)1929( الساطة الروحية والحكم الزمني‎ -2 
A üıtoritê spirituelle et Pouvoir tempore] 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميزة الأساسية 
للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في المراتب لدى كل جتمع محافظ على 
الدين» عمد إلى عرض ما ينبغي آن تكون عليه العلاقات الي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال 
الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي ميز موقع المجتمع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكل 
مجتمع من التفكك والتدهور. واسنشهد الشيخ بأامثلة من التراث المندوسي والغربي قي القرون الوسطىء 
ويقرر أ اختلال الموازين في سلم القيم الدينية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذ ۾ محصل التفويم السليم في 
الوقت المناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشاأ الفوضى في العقائد والمفاهيم والأفكار والسلوكيات» 
وتلك هي علامة الدحول في آحلك الحقب التي تشكل المرحلة الظلامية لتاريخ الإنسانية» وهي المرحلة التي 
دخلتها البشرية المتفصلة عن أصالتها الدينية منذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر 
الزمان. 


)1945( كتاب هيمنة الكم وعلامات آحر الزمن‎ -3 
i.e Rêgne de la quantitê et les signes des temps 

يتأالف هذا الكتاب من مقدمة و40 فصلا (373 صفحة )ء هذا الكتاب الجليل من أبرز مؤلفات 
الشيخ وأشدها إثارة» شرح فيه الأسس الخاطغة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل 
تطورها في الاضي وني المستقبل إلى آخر الزمانء وبين بصرامة تناقضها مع المبادئ الإية ومعطيات المعرفة 
الميتافيزيقية اليقينية. والقسم الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم أساسية في المعرفة كمعنى الكيف 
والكم: وحقيقية التجلي والظهور» والزمان وا مكان والمادة » ثم خصص فصوله الأخرى لششخيص ظواهر 
التخريب الروحي والانحراف الفكري وعاولة قلب الحقائق ومسخ القيم في امجتمعات المعاصرة» وهي 
الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخحر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإهيةء ويختم الكتاب 
بموضوع ظهو ر الدجال وعملكته الرائفة » وأخبرا بيان لمعنى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


(و) مجورالردود على شلالات ومتاهات الروحلة المزيفة 


24- کثاب التيوصوفيزم قفصة دين اتف (1921) 
Lê Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion‏ 
هذا الکتاب الواسعح الکشف ينالف من مقدذمة و30 فصلا کما پشتمل على عشرات التعليقاث 


حول كتب ومقالات (472 صفحة )» وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة التيوصوفيزم في أواخر القرن 
التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيضاً تحليل لأحداث ولأشخاص كان هم تاثير ني التنظيسات 
السرية الي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الفترة ؛ ولا تزال امتدادات فروعها متخلغة إلى ايوم في 
المجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يرهن على أن التيوصوفيزم وأمثا ما من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
اللضللة في الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسةء وما هي إلا بؤر لروحنة 
مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات آناس متبرمين من حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم قي مثاهات مصيرها الإحباط. 


5- زيغ نحلة استحضار |لÎرiح‏ )1923( L'erreur Spirite‏ 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)ء وهو يتميز بالوسع والدقة في تتبع حلة 
استحضار الأروأاح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة الق يزعم دعاتها إمكانية الاتصال بأرواح 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك الأرواح ملي عليهم جملة من الأخبارء فبين الشيخ 
أن هذا الزعم باطل تامأ ومستحيل رغم صحة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث في تلك الجلسات والقي 


ضڃص 


مكن تفسيرها وفق محطيات معروفة في التراث الديني والعرفائي الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل الى 
تزخر فيها مكتوبات المنتمين هذه النحلة والتي يزعمون آلهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخطرها الإيمان 
بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد الموت مما پناقض نصوص الكتب الإمية. وحذر الشيخ من 
الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثير ممن يارسون طقوس هذه النحلةء وأآنها وسط مكيف 
للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعياً منه للحد من انتشارها المتنامي في 
تلك الفترة» واستطاع بقوة أن يقيم الحجج على زيغ أتباعها. 


6~ کتثاب ٿقارqر‏ )1973( Comptes Rendus‏ 
يشتمل على جموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها بدخل في سياق العلوم 
الثفية وتيارات الأر وة الق تنامت في الخرب خلال القرن السابع وبدايات القرن العشرين؛ وللطعرن التي 
وجهها الشيخ إلى المفاهيم الخاطئة والعقائد الزائغة في تلك النزعات التي تصد عن الدين الإلمي القويم › 
الغكرية والنحل الطائفة ويدعها الدجالية. ويو حد إن جانی تلك الطعون مقالات الثناء على تب الاحث 
في التراث الأصيل اناندا كوما راسوامي» خحصوصاأً بجوثه حول الفن المقدس» كما توجد في القسم الثاني من 

الكتاب تعقيبات مشحولة بالميوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور في علة آلنتيس. 


7- کتاب مقالات وتقاریر )2002( Articles et comptes reê ndııs‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في مجلة برقع إزيس ما بين ستتى 1925 و1935 
وفي مجلة دراسات تراثبة ما بين سنتى 1936 و 1950. وفي قسمه الأول توجد 12 مقالة في 95 صفحة فيها 
ججوث حول تنظيمات ومذاهب تدعى توفير المعرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهميةء بل 
احياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء في براثن الولاية الشيطانية. وني هذا القسم أيضاً ردود صارمة قاسية 
على الفيلسوف الفرئسي المشهور هنري برجسون (1859 - 1941 ) فيسخر الشيخ من دعوئه لما سماه 
ب "الدين الديناميكي' الذي ما هو إلا خليط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه 
الفلسفة التي لا تفضي إلا إلى العدم. وني هذا القسم أيضاً بيان لأخطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النفس 
الحديث إذ أن الكثير من نظرياته ما هي إا أوهام واباطيل» خصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر 
في الإنسان وهو الروح العلوي الإهي. وني نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي» 
وفيه بعقب الشيخ على كتاب باللغة الانجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لؤلفه سيردار إقبال علي شاه 
ومقال آخر حول رمزية النسيج» وبجوث أخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من 


تعلیقاً علی کتب وبحوث نشرت بین سني 1928 و 1950 وجل مواضيعها حول مسائل تتعلق بالمبادين 
الثراثية العرفانية والدينية والميتافيزيقية وما يتشعب منها من علوم وفلون. 


الجمعة 25 ذو الحجة 1425 


بسم الله الرحمن الرحيم وصلى الله وسلم على سيدنا محمد رحمة العالين وآله 
وصحبه ومن والاه. 


تمديم 
نبله الشيخ عبد الواحد يحي في العديد من مقالاته وكتبه» بصريح العبارة آو بالتلويح 

والإشارة» على أن الإسلام هو الدين الجامع ا لاتم لسلسلة الملل الإهيةء التي يتمثل لبها في 

التربية الروحية العرفانية الكاملة. وزيادة على هذا خصص مقالات عديدة تتعلق بمفاهيم 

إسلامية عموماء وصوفية بالتخصيص. وقد حاولنا تر متها من الفرنسية إلى العربية في هذا 

الكتاب الذي يحتوي على آربعة أقسام» تشتمل على عشرين منهاء وعلى تعليقات له حول 

كتب في نفس الموضوع» وكان قد نشرها في مجلات فرنسية متخصصة في التراث الروحي› 

أهمها مجلة دراسات تراثية (د. ت.) وحجلة برقع إزيس (ب. |.). وفي مجلة المعرفة الى كانت 

تصدر بمصر في مطلع الثلاثينات من القرن العشرين: 

- القسم الأول: يبتدئ بمقال حول تأثبر الحضارة الإسلامية في الغرب» وتتبعه تسعة 
بجحوث حول مفاهيم وحقائق تتعلق بالتصوف الإسلامي» مع مقارنتها آحيانا يا 
يكافئها في الملل الأخرى. 

- القسم الثاني: يتاألف من ستة بحوث حول رمزية منطق الطير ورموز علم الحروف في 
التراث الصوفي الإسلامي» مع مقارنة دلالاتها مع ما ياثلها في الترائيات الأخرى. 

- القسم الثالث: تالف من أربعة بجحوث» أوها يتعلق محكمة: أعرف نفسك بتفسك» 
يتبعه بحثان في بيان زيف نحلة الاستحضار المزعوم لأرواح الموتى والرد على 
أصحابهاء وأخبرا بحث حول القوى النفسانية أمائمة وغخاطرها على من يقف عند 
تأثراتها. 

- القسم الرابم: يشتمل على تسعة تعليقات حول كتب ويحوث في مواضيع تتصل 
بالتصوف وبفلسفة السهروردي الإشراقية وبالفلكلور. وأخيرا هسة تعليقات حول 
كتب تبحث في الإسلام والعالم الإسلامي والعام العربي . 
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اصطلاح 


الكلمات أو الجمل التي تقع بين قوسين مزدوجين ((....)) + 
هدا الڪتاب هي من ڪلام المعرب› وما التي تقع بين فوسين 


منفردين ( 0 ) فهي من كلام المؤلف. 


الباب الأول 
تاأثرالحضارة الإسلامية في الغرب 


إن أغلب الأوربيين لم يقيّموا بدقة أهمية ما أخذوه عن الحضارة الإسلاميةء و 
يفهمو! طبيعة اقتباساتهم من هذه الحضارة في الاضي» بل إن بعضهم يذهب إلى حد الإنكار 
التام لكل ما يتعلق بها. وذلك لان التاريخ كما يتلقونه ني تعليمهم يشوه الحقائق» ويظهر 
تعريفه المتعمد في نقاط كثيرة. وبغلو مفرط يبدي هذا التعليم استهانته مما توحيه إليه الحضارة 
الاسلاميةء ومن عادته الحط من شأن مزاياها كلما سنحت له الفرصة. ومن الهم ملاحظة 
أن دراسة التاريخ في الجامعات الخربية لا يوضح التأثير المذكور» بل بالعكس» فالحقائق التي 
بنبغي ذكرها في هذا الموضوع› سواء تلقينا أو كتابةء تزاح تماما بالكامل»ء لاسيما الحوادث 
الأعظم شانا. 

مئال ذلك إذا كان من المعروف عموماً أن إسبانيا ظلت تحت الحكم الإسلامي عدة 
قرون» فإنه لا يذكر آبدا بآن الأمر كان كذلك أيضا بالنسبة لبلدان أخرى مثل صقلية والقسم 
الجنوبي من فرنسا الحالية. ولكن ما هي حجة المؤرخين المعاصرين» وغالبهم لا دين هم في 
موافقتهم لأسلافهم في عكس الحقائق؟ 

ينبغي إذن أن نرى موقفهم هذا كنتيجة لكبرياء الغربيين وإعجابهم بأنفسهم» وهي 
العيوب التي تمنعهم من الاعتراف جقيقة و آهمية ما هم مدينون به للشرق. 

والأغرب في هذا الصدد هو أن الأوربيين يعتبرون أنفسهم كأنهم الورثة المباشرين 
للحضارة اليونانية القديةء بينما ألحق يدحض زعمهم هذا. فالواقح امعروف من التاريخ 
نفسه»ء يثبت يما لاشك فيه آن العدم والفلسفة اليونانية لم ينتقلا إلى الأوروبيين إلا بواسطة 
السلمين. وبعبارة أخرىء» لم يصل التراث الفكري اليوتاني إلى الغرب إلا بعد أن تمت دراسته 
بعناية من طرف الشرق الأدنى» ولولا علماء الإسلام وفلسفته لظل الخربيون في جهل تام 
لتلك المعارف زمنا طويلاء بل رما م يكونوا ليدركوها أصلا. 


وينبغي التنبيه على آننا نتكلم هنا عن آثر الحضارة الإسلامية لا العربية تخصيصا 
فحسب» كما يقول البعض أحيانا عن خطا. وذلك لأن معظم الذين قاموا بهذا التأثر في 
الغرب م يكونوا من الجنس العربي؛ وإذا كانت لختهم عرييةء فما ذلك إلا تبعا لاعتساقهم 
للدين الإسلامي. 

وما دمنا قد آتينا إلى ذكر اللغة العربيةء فإننا نرى هنا دليلا جليا على مدى اتساع 
نفس هذا التأئير في الخرب» وذلك في وجود الفاظ ذات أصل عربي ومن جذور عربية» وهي 
أكثر بكثير ما يعتقد عموماء وهي مندرجة في كل اللغات الأوربية تقريباء وأستمر استعماها 
إلى يومنا هذاءعلى أن معظم الأوروبيين المستعملين ها يجهلون تماما مصدرها الحقيقي. 
وحيث إن الكلمات ليست سوى وسيلة لنقل الآراء ولإإظهار الأفكار » فإن من السهل جدا 
آن نستتتج انتقال المفاهيم والتصورات الإسلامية نفسها. 

والواقع» أن تاثير المضارة الإسلامية قد امتد بمقدار واسع جدا وبكيفية ملموسة إلى 
جميع اليادين» من علم وفنون وفلسفة وغير ذلك. وقد كانت آسبانيا الوسط الأهم في هذا 
الصددء وكانت هي المركز الرئيسي لنشر هذه الحضارة. وليس غرضاا الآن أن تفحص 
بالتفصيل كل واحد من هذه المظاهرء ولا أن محدد وسع امتداد الحضارة الإسلاميةء ولكننا 
نود الإشارة فقط إلى بعض الحقائق التي تبدو لنا ذات أهمية متميزةء وإن قل من يعترف بهذه 
الأهمية في عصرنا الراهن. 

آما في ما يتعلق بالعلوم» فيمكن أن نميز بين العلوم الطبيعية والعلوم الرياضية. 
وبالنسبة للأولى. فإننا نعلم يقينا بآن بعضا منها اقتبستها أوروبا من الحضارة الإسلامية 
بكيفية شاملة. فالكيمياء مثلا احتفظت دائما باسمها العربي الذي يرجع اصله إلى مصر 
القدية» رغم أن المعنى الأول العميق ذا العلم قد أمسى عند الحدثين مجهولا ومفقودا 
عتدهم تاما. 
ولنضرب مثلا أخرء وهو علم الفلك »› فمصطلحاته المستعملة في جميع اللغات 
الأوروبية لا تزال محتفظة بأاصلها العربي» وأسماء الكثير من الأجرام السماوية لا يزال 
علماء الفلك في كل البلدان يطلقون عليها آسماءها العربية. وهذا يرجع إلى كون مؤلفات 


8 


الفلكيين اليونائيين القدامى» مثل بطليموس الاسكندري ((نحو168-90م))ء كانت معروفة 
في الترجمات العربية» ي نفس الوقت الذي عرفت فيه مؤلفات خلفهم من المسلمين. ومن 
السهل عموماء بيان أن جل العارف الحغرافية الخاصة بالمناطق النائية في اسيا وأفريقيا قد 
حازها خلال مدة طويلة الرحالة العرب الذين جابوا كثيرا جدا من الأقطار؛ ويكن 
الاستشهاد بوقائع كشرة آخرى من هذا اللوع. 

آما في ميدان الاختراعات» وليست هي سوى تطبيقات للعلوم الطبيعية: فقد انتقلت 
أيضا بنقس الطريق» آي بواسطة المسلمين» وما تزال قصة الساعة الائية التي آهداها الخليفة 
هارون الرشيد ((الخليفة العباسي الخامس: 193-170ه/ 809-786م)) إلى الامبراطور 
شارنان ((814-742 م)) عالقة بالاأذهان. 

وآما العلوم الرياضيةء فينبغي أن نعيرها اهتماما خحاصا في هذا الصدد. فضي هذا 
لجال الشاسع» م ينتقل علم اليونان فحسب إلى الغرب بواسطة الحضارة الإسلامية: وما 
العلم المندوسي أيضا. وقد طرر اليونان اهندسة أيضاء وحتى علم الأعداد كان مرتبطا 
عندهم باعتبار ما پناسبها من الأشكال الهندسيةء وهذه ألميمنة التي حظبت بها الهندسة تظهر 
مثلا جلية عند أفلاطون ((347-427 ق.م.)). لكن يوجد قسم آخر من الرياضيات يندرج 
ضمن علم الأعداد ل يكن معروفا كالعلوم الأخرى في اللخات الأوروبية بالاسم اليوناني» 
لأنه كان جهو لا عند اليونانيين القدامى؛ وهذا العلم هو الير الذي كان مصدره الأول أهنده 
واسمه العربي (في اللغات الأوربية) يبرن كيف انتقل إلى الخرب. 

وتجدر هنا الإشارة إلى حقبقة آخرى رغم آن أهميتها أقل ما سبق ذكره» ولكنها تدل 
أيضا على ما قدمناه» وهي آن الأرقام التي يستعملها الأوروبيون عرف في كل مكان كأرقام 
عربية ولو أن مصدرها الأول هو هندوسي في الحقيقة. وذلك أن علامات العد التي كان 
٠‏ العرب يستعملونها في الأصل ما هي إلا حروق الهجاء نفسها. 

وإذا انتقلها الآن من النظر في العلوم إلى النظر في الفنون فإننا فى جال الأدب 
والشعر نلاحظ أن كثرا من الأفكار الواردة من الكتاب والشعراء المسلمين قد وظفت في 
الأدب الأوروبي» بل إن بعض الكتاب الغرييين ذهبوا إلى حد تقليدهم تقليدا تاما. وكذلك 
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يمكن ملاحظة آثار التأثير الإسلامي في فن العمارة والبناءء لاسيما خلال العصر الوسيط 
بصفة أخص» فمن ذلك القوس المعقود الذي صار متميزا بنفسه إلى حد إطلاق اسمه على 
طراز معماري معين» ولا ريب ان مصدره في فن الحمارة الإسلامي رغم آن العديد من 
النظريات الوهمية ابتدعت لإخفاء هذه الحقرقة. ويمند هذه النظريات وجود مقولة مأثورة 
يتناقل روايتها البناءون أنفسهم » تؤكد باستمرار أخذهم لعارفهم من الشرق الأدنى. وهذه 
المعارف كانت تكتسي طابعا سريا وتضفي على فنهم دلالة رمزية؛ وكان ها ارتباط وثيق 
بعلم الأعداد وأصلها الأول تسب دوما إلى الذين شيدوا هيكل سليمان(( الث )). 

ومهما يكن من هذا المصدر البعيد هذا العلم» فلا يكن محال أن يكون انتقاله إلى 
آوروبا في العصر الوسيط إلا بواسطة العام الإسلامي. 

وئي هذا السياق يجدر القول بان هؤلاء البتائين الذين كانوا يشكلون تنظيمات ها 
شعائر خاصة» کانوا يعتبرون آنقسهم ك أ أجان ب في الغرب» ولو كانوا مقيمين في بلدان 
مسقط رؤوسهم» وقد استمرت هذه التسمية هم إلى آيامنا هذه» غير أن هذه الأمور أمست 
غامضة وغير معروفة إلا للقليلين جدا. 

وئي هذا العرض السريع» ينبغي بالخصوص تسجيل ميدان آخرء هو ميدان الفلسفة 
حيث بلغ التأثير الإسلامي خلال العصر الوسيط من الأهمية مبلغا عظيما بجيث لا يكن 
لالد حصوم الشرق إنكار قوته. ويمكن حقا القول بأن أوروبا في ذلك الزمانء لم تكن ها أي 
وسيلة أخرى للوصول إلى التعرف على الفلسفة اليوتانية. فالترجمات اللاتينية لأفلاطون 
وأرسطو ((384- 322 ق.م)) » التي كانت مستعملة حيضذاك م تترجم من الأصول 
اليوتانية مباشرة» وإنما نقلت من الترجمات العربية السابقة التي أضيفت إليها شروح الفلاسفة 
التلين العاصرين لذلك العهد من أمثال ابسن رشد ((595-520ه/ 1198-1126م)) 
وابن سینا ((428-370ه/ 1037-980م)) وغیرها. 

والفلسفة التي كانت في ذلك العهد تعرف باسم الفلسفة المدرسية» كانت عموما 
مقسمة إلى فلسفة إسلاميةء وأخحرى يهودية وآخرى مسيحية. ولكن من الإسلامية استمد 
الأخيرتان مصدرهماء وبالأخص الفلسفة اليهودية التي ازدهرت في أسبانياء وكانث اللغة 
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العربية وسيلة للتعبير عنهاء كما هو مشهود في مؤلفات هما أهمية کبرى كمؤلفات موسى بن 
ميمون ((1204-1135م)) الذي أهم الفلسفة اليهودية اللاحقة بعد عدة قرون»ء كما لهمت 
فلسفة سبينوزا ((1677-1632م» وهو فيلسوف يهودي هولندي ابوه من صل اسباني )) 
حيث تظهر فيها بوضوح بعض آرائه ((آاي آراء موسى بن ميمون الأندلسي الأصل)). 

لكن ليس من الضروري مواصلة تعداد الوقائع التي يعرفها كل من له يعض 
المعلومات عن تاريخ الفكر. ولكي نختم» الأفضل هو دراسة وقائع أخرى من طراز ختلف 
قاماء وهو طراز لا يعرف منه معظم الحدثين شيئاء وليس مم عنه في أوربا خاصة ولو آبسط 
فكرة» بينما تكتسي آموره في جهة نظرنا أهمية أعظم بكثير من جميع المعارف الظاهرية للعلم 
وللفلسفة. ونعني بهذا العرفان الصوفيء مع كل ما يتلق به» وما يتفرع منه بالفعل من 
معارف تشكل علوما تختلف كل الاختلاف عن العلوم التي يعرفها انحدثون. 

وفي الواقع› ليس لا وروبا في آيامتا هذه شيء عن المعارف الحقيقية كالعرفان الصوفي 
وما يمائله» على أن هذه الحالة لإ تكن على هذا المنوال في القرون الوسطى؛ وني هذا اليدان 
أيضاء يتجلى التأثبر الإسلامي في ذلك العهد بالكيفية الأكثر إشراقا والأشد وضوحا. ومن 
اليسر جدا ملاحظة آثاره في التاليف ذات المعاني المتعددةء وهي التي يختلف هدفها الحقيقي 
كل الاختلاف عن مرد المقصد الأدبي. 

وبعض الأأوروبين أنفسهم بدؤوا في اكتشاف طرف من هذا النوع العرفانيء لاسيما 
الدراسة التي قاموا بها حول أشعار دانتي ((الإيطالي: 5--1321ء)). ولکتهم رغم ذلك 
يصلو! إلى الفهم الكامل لاهيتها الحقيقية. وقبل عدة سين» كتب المستشرق الأسباني دون 
میجیل آسين بالاسيو سر" ((1944-1871)) كتابا عن المؤثرات الإسلامية في مؤلفات دانتي › 
ورهن على أن عددا كيرا من الرموز و التعابير التي استعملها الشاعر كان قد استعملها قبله 
بعض الصوفية المسلمين» وبجخاصة سيدي حي الدين بن العربي ((آي الشيخ الأكبرء ولد 
بالأندلس سنة 560ه وتوفي في دمشق سنة 638ه / 1240م)). ولكن للأسف» فإن 
ملاحظات هذا الباحث ل( تبين أهمية تلك الرموز الموظفة. على أن هناك كاتبا آخر إيطالي 
توفي اخيرا» وهو لو يجي فاللي درس تاليف دائتي' بكيفية أعمق شيئا ما» وخلص إلى أن دانتي 
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لم يكن وحده الذي وظف الأساليب الإشارية المستعملة في الشعر الصوفي الفارسي والعربي. 
لقد کان كل أولثك الشعراء في بلاد دانتي ومن بين معاصريه» آعضاء في تنظيم ڏي طابع 
سري يسمی أوفیاء ا لحب وکان داتتي نفسه أحد رؤسائه. لکن لا حاول لوجي قاللي النفوذ 
إلى دلالة لغتهم السرية استحال عليه هو أيضا التعرف على الطابع الحقيقي نفمذا التنظيم أو 
أمثاله» من التنظيمات الأخرى ذات الطابع المشابه في آوروبا خلال العصر الوسيط. والحق 
هو آن بعض الشخصيات غر المعروفة كائت من وراء تلك اميئات ومصدر إلهام ها؛ وقد 
كانت تعرف باسماء ختلفة» من آهمها تسمية إخوان وردة الصليب. ولم يكن مؤلاء قواعد 
مكتوبة بتاتاء ولم يشكلوا جعية أصلاء وم يكن هم كذلك اجتماعات معينة؛ وكل ما يكن أن 
يقال عنهم آنهم بلغوا مقاما روحيا يسمح لنا بأن نسميهم صوفيون آوروبيون» آو على الأقل 
متصوفون وصلوا إلى درجة عالية في سلم العرفان الصوفي ((أو الولاية الربانية)). وقد قيل 
أيضا أن إخران وردة الصليب الذين اتخذوا نقابات البنائين التي تحدٹنا عنھا ک غطاء کانوا! 
يعلّمون الكيمياء - بمعناها القديم - وعلوما آخرى مطابقة للعلوم التي كانت حينذاك في 
أوج ازدهارها في عال الإسلام. والحقيقة هي آنهم كانوا يشكلون حلقة من سلسلة التواصل 
التي كانت تربط الشرق بالغرب» وكانوا يقيمون علاقة دائمة مع الصوقية السلمين. وهي 
الحلاقة التي يرمز إليها بالرحلات المتسوبة لمؤسسهم الرمزي الموصوف بالقداسة. 

لكن كل هذه الوقائع لم تعرف في التاريخ المالوف» وهو الذي لا تنفذ ججوئه إلى ما 
هو أبعد من ظواهر الحوادث» مع أن هنا بالتخصيص» يمكن القول أنه يوجد المفتاح الحقيقي 
الذي يسمح جل الكثير من الألغازء وبدونه تظل غامضة مطلسمة على الدوام. 

هذا جزء من كل عن آثر الحضارة الإسلامية في الغرب» ولكن الغربيين لا يريدون 
الاعتراف به في وضوح» لأتهم لا يرغبون في الاعتراف بفضل الشرق عليهم» ولكن الزمن 
کفیل بتہیان الحقائق الى يريدون إخفاءها. 


(هذا المقال نشر في مجلة امعرفة بمصرء وفي مجلة دراسأت تراثية بفرنسا ×1١‏ - 
0 ص. 337 - 344). 
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الباب الثاني 


سيف الإسلام 


جرت العادة في العام الغربي على اعتبار الإسلام دين حرب في أساسه» وبالتالي 
عندما تتعلق المسألة بالحسام آو بالسيف»› » أحصر هذه الكلمة في أضيق معانيها الحرفية» وم 
يتأت للغربيين قط التساؤل عن إذا كان له معنى آخر. 

ولا اعتراض على وجود جانب جهادي في الإسلام» لكنه بعيد عن آڻ يشل 
طابعه المميز» لأنه موجود كذلك في جل الملل الأخرى» بما فيها المسيحيةء والمسيح نمسه 
يقول: ا آت بالسلام وإنما جت بالسيف ‏ وهو ما يكن فهمه جازيا؛ وتاريخ المسيحية في 
العصر الوسيط أي في العهد الذي حصل ها فيه | التطبيتق الفعلي في ا لمؤسسات الاجنماعية 
يعطي براهين في غاية الكفاية [على الطابع أربي الذي اكتسته]. ومن ناحية أخرى» فالملة 
المهددوسية نفسهاء التى لا شك انها لا تلعتبر ذات طابع حربي بالتخصيص؛ » بل لتقد 
عموما لأنها لا تعير اهتماما كبير! لانشاط العملي؛ هي أيضا تشتمل على هذا المظهر 
الحارب» ويكن التيقن منه بمطالعة البهاكافادجيتا ))taأg Bhagavad‏ من الكتب المقدسة 
عند المندوس)). ومن اليسير فهم أن الأمر لابد أن يكون هكذاء إلا إذا كان الشخص قد 
أعمته بعض الآراء المسبقة أو التعصب؛ هذا لأن هدف الحرب ني الميدان الاجتماعي» من 
کونها موجهة ضد الذين يخلون بالنظام هو إرجاعهم إلى الانسجام مع هل النظام» وهي 
التالي تشكل وظيفة مشروعة» هي في الصميم إحدى مظاهر وظيفة العدل معنا ه الأشمل. 
ومع هذاء فليس هنا سوی الحانب الأكثر سطحية للأمورء أي الأقل جوهرية. ففي وجهة 
النظر الترائية الروحية الي تعطي للحرب كل قيمتها من حبث هذا المغهوم هي ترمز إلى 
ا لحهاد الذي ينبغي آن بقوم الانسان به ضد الأعداء الذين يحملهم ني نفسهء آي ضد كل 
العناصر التي هي ني باطنه مناقضة للانسجام وللوحدة. ومع هذاء ففي كل من الحالتين؛ 


القديس متي 10. 34. 
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سواء على المستوى ألخارجي والاجتماعي أو على المستوى الباطني والروحي» فإن الحرب 
پنبغي آن تتجه دائما نحو تحقيق التوازن والانسجام (وهذا كان مرجعها إلى العدل تحديدا)ء 
وبهذا تتوحد بكيفية متوازنة العناصر الكثيرة المتناقضة في ما بينها. وهذا يعود إلى القول بأن 
لآل السوي للجهادء وهو في النهاية السيب الوحيد لوجوده إنما هو السلام» الذي لا يكن 
التحقق به فعليا إلا بالاستسلام لاورادة الإهية (وهذا هو معنى كلمة إسلام)» وذلك بوضع 
كل من العناصر في موقعه لكي يساهم الجحميع في التحقيق الواعي لنفس المخطط ؛ ولا حاجة 
إلى التنبيه إلى مدى التقارب في اللخة العربية بين كلمتي الإسلام والسلا". 

وني الملة الإسلاميةء هذان المعنيان للحرب وكذلك العلاقة الحقيقية القائمة بينهما 
عبر عنهما بأوضح ما يمكن حديث الني # الذي قاله إثر الرجوع من إحدى الغزوات ضصد 
الأعداء الحارجيرنء وهو: رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكرر. فإذا كانت الحرب 
الخارجية ليست سوى اهاد الأصغر” بينما الحرب الباطنية هي ألجهاد الأكبرء فهذا يعني 
بان ليس للأولى سوى أهمية ثانوية بالنسبة إلى الثانيةء وما هي إلا صورة حسوسة ها فقط ؛ 
وني هذا الإطار» من الطبيعي أن كل ما تُستعمل في الجهاد الحارجي يكن أن يُؤخذ كرمز ل 
يتعلق بالجهاد الباطني ٠‏ وهذه هي الحال بالنسبة إلى السيف بالخصوص. 

والذين لا يعرفون هذا المعنى» حتى وإن كانوا جاهلين للحديث الذي استشهدنا به 
مكنهم على الأقل آن يلاحظوا في هذا الصدد أن الخطيب [ فوق الثر قبل صلاة الحمعة] 
يتوا على سيف» رغم أن وظيفته» كما هو واضح» لا علاقة ها بالحرب بالمعئى الألوف هذه 
الكلمة؛ وني مثل هذه الحالة لا كن للسيف آن يكون أرمزأء خاصة وأنه مصنوع في الغالب 
من الخشب» وهذا ما بجعله طبعاً غير ملائم لأي استعمال في قتال خارجي» وبالتالي فهو 
يؤكد بجلاء على هذا الطابع الرمزي. 


)1( نقد توسعتا آکثر في هذه الفاهيم في كتاب #رمزية الصليب»» الباب الثامن. 
2 من المقرر أن *المهاد الأصغره لا يكون مشروعاً إلا في شروط معيئة تستد إلى الشرع. وگل ما حرج عنهاهواحرب"! 
ولیس اجهادا, 


)& هذا لا يصح؛ طبعاء بالنسبة لآليات الحروب الديثة. ولو بالاقتصار على طابعها «الميكانيكي» الذي لا يتلاءم أصلا مع 
أي رمزية حقيقية؛ ولسبب غائل لا يكن لممارسة حرفة ميكانيكية آن تكون قاعدة لآي ترق من طراز روحي. 
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وني الرمزية التراثيةء يعود السيف الخشبي إلى ماضي بعيد جدأء لأنه في المند من جلة 
ما يُستعمل في القريان الفيدي ((أي نسبة إلى الكتاب المقدس 'الفيدا  ))‏ وهذا السيف 
(سفیا aلوطمء)»‏ مع وتد القربان (أو بتعيين أدق: حورها الذي هو عنصرها الأساسي)» 
والسهم» > قيل عنها آنها ولدت من القاجرا أو صاعقة إندرا: لا رمى إندرا الصاعقة على 
فریتراء أصبحت عند إرساها مربعة... الراهمان يستعملون اثنين من بين هذه الأشكال 
لأربعا حلال القربان» بينما يستعملل الكشاطرية إلاثنين الآخرين خلال الحرب“... وعندما 
يشهر القائم بالقربان السيف الخشي. فإنغا هي الصاعقة التي يرمى بها الأعداء “. وعلاقة 
هذا السيف بال فاجر! يتبغي ملاحظته خصوصا بالنظر إلى ما سيلي؛ ونضيف في هذا 
السياق بان السيف يشبّه عموماً بالبرق» آو يُنظر إليه كأنه مض مه » وهو ما بمثله بكيفية 
حسوسة الشكل المشهور المعروف ب ألسيف الراق» هذا بغض النظر عن ما يتضمنه آي نفس 
الوقت من دلالات ممكنة آخرى. فمن المقرر بأن ما من رمز حقيقي إلا ويتضمن دائماً معاي 
متعددة» وبعيدا أن تتنافي أو تتناقض» هي بالعكس مسجمة ومكملة لبعضها البعض. 
ولكي نرجع إلى سيف الخطيب» نقول بأنه يرمز قبل كل شيء إلى القدرة الفعالة 
للكلمة» ويظهر هذا بديهياء خحصوصاً وأن الكلمة الفاصلة هي إحدى الدلالات الي تنسب 
عموماً إلى السيف» وليست هي بالغريبة عن الديانة المسيحية» كما تصرح به هذه النصوص 
المتعلقة بآخر الزمان: كانت في يده اليمنى سبعة نجوم» ومن فمه ببرز سيف ذو حدين قاطع 
للغاية» وإشعاع وجهه كان كإشعاع الشمس في قوتها*) ويبرز من فمه“ سيف قاطع 


بنطر: آ.ك. كوماراسوامي رمزية اليف في؛ د.ت» عدد جانقي 1938ء ومنه ألحذنا الاستشهاد التالي. 

وظفتا الرهمان والكشاطرية يمكن إرجاعهما هنا على التتالي إلى إلى الحرب الباطتية والحرب الظاهرية أيء تبعاً لل صطلح 
الإسلاميء» إلى لهاد الأكبر؛ وهال جياد الأصغرا. 

.Shatapatha Brahmana 4 2 I سھاتاباتپا - پراهمانا‎ 3 

في اليابان حصو صأء تبعاً تراث الشنتوي» السيف مشتق من برق نموذجي مئالي» فهر كالفرع منه أو الأقنوم الحجلي فيه 
(1.ك. كوماراسوامي» نفس المرجع). 

رؤيا نهاية العام للقديس بوحناء لى 16.- نلاحظ هنا أجتماع الرمزية القطبية (النجوم السيعة للدب الأکیرء آو ساتا- 
ريكشا قي التراث اهندوسي) والرمزية الشمسيةء التق ستجدها مرة أخحرى أيضاً في الدلالة الترائية للسيف نقسه. 

© القصود هو امن كان متطيا الفرس الأبيض» أي كالكي سافاتارآ (1-4۷314۲8)أه) في التراث الهندوسي. 
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الحدين ليضرب به الأمم“. فالسيف البارز من الفم لا يكن طبعاً أن يكون له معنى سوى 
هذا ((آي القول الفصل ما هو باهزل))» لاسيما وآن الذات الموصوفة بهذا اللحت هي 
الكلمة الإهية نفسها ((آي كلمة الله عيسى هي عند نزوله في آخر الزمان)) أو إحدى 
مظاهرهاء وآما الحدين القاطعين للسيف» فيمثلان قدرة الكلام المزدوجة الميدعة الحلاقة 
والمغنية الساحقة. وهذا يعود بنا إلى ال فاجرا تحديدا. فهي بالفعل ترمز إلى قوة» حتى وإن 
كانت واحدة في جوهرهاء فإنها تتجلى في مظهرين متضادين في الظاهر» لكنهما متكاملين في 
الحقيقة؛ وهذان المظهرانء كما أنهما ممثلان جسدي السيف» إو بأسلحة ماثلىة أخرى 
يمگلان كذلك في ال فاجرا بسنانيها المتعاكسين؛ وهذه الرمزية تنطبق على جلة القوى الكونية 
بأجعهاء بجيث لا يُمَْل تطبيقها على الكلمة (آو القول) إلا حالة خاصةء لكن مع هذ 
وبسبب المفهوم التراثي للكلمة ولكل ما تستلزمهء يكن أخذ نفس هذا التطبيق الخاص رمزاً 
خميع التطبيقات الأخرى الممكنة بكاملها“. 

والسيف لا يُشَبّه بالصاعقة فحسب» وإنما أيضاً مثله مشل السهم يشب بالشعاع 
الشمسي» وإلى هذا يرجع بوضوح كون السيف البارز من فمه» المذكور في النص الأول 
السابق وجهه يشع كالشمس. ومن هذه الحيثية» من اليسير إقامة مقارنة بين أبولون وهو 
يقتل الثعبان بيتهون (١1۳0ر۴)‏ بسهامهء وإندرا وهو يقتل التنين فريترا بال فاجرا؟ وهذه 
المقاربة لا يكن أن تترك آي شك حول تكافؤ هذين المظهرين لرمزية الأسلحةء واللذين ما 
هما في الحملة إلا صيغتان عتلفتان للتعبير عن نفس الأمر الواحد. 

من ناحية أخحرى» من المهم تسجيلل أن أغلب الأسلحة الرمزيةء لاسيما السيف 
والرمح» هما أيضا في كثير من الأحيان رمزان ل حور الكونء ويصبح المقصود عندئذ رمزية 
قطبية بدلا من رمزية شمسية؟ لكن بالرغم من آنه لا ينبغي اخلط بين هاتين الوجهتين في 


نفس امرجم السابق ×1 15. 

نذكر با لخصوص هتا الرمز الإجي والكريتي للفاس الثناةء وكنا قد بينا بأن الفآس هي با لخصوص رمز للصاعقةء آي 
تكافى بالضبط ال فاجرا 

حول القدرة المزدوجة لد فاجرا أو لرموز أخرى تكافؤها (خصرصا «سلطة الفاتيح؟) تنظر الاعتبارات التي عرضناها 
قي كثاب الثلاثية الكبرئ» الباب السادس. 
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النظر إلا أنه توجد مع ذلك بینھما علاقات تسمح جا مكن تسميته ب تحويلات من الرأحدة 
إلى إلأحرى. وإلى هذه الدلالة القطبية يرجع السنانان المتعاكسان لل فاجرا الممثلين لثنائية 
القطبين» العترين كطرقين للمحور» بينما في حالة الأسلحة ذوات الحدين» تظهر الثنائية في 
اتجاه احور نفسه» وتتمثل بكيفية مباشرة في التيارين المتعاكسين للقوة الكونية والْمَكلين 
برموز مثل حيتي صو لحان هرمس (عصا الطبابة)؛ لكن لا كان هذان التيارأن على علاقة 
ٻالتتالي مح القطبين وشطري الكرة) فيمكن آن نرى قيهماء رغم اختلافهما الظاهريء 
اتحادهما ني الحقيقة من حيث دلالتهما الجوهرية. 

والرمزية ألحورية تعود بنا إلى مفهوم تحقيق الانسجام الذي يعتبر هدف الجهاد 
لمقدسر" بالمعنيين الظاهري والباطتي»› لأن احور هو الموقع الذي تلتقي فيه كل المتضادات 
وتتلاشی عنده» أو بعبارة أخحرى» هو موقع التوازن الكامل» الذي يسميه تراث الشرف 
الأقصى: الوسط الثابت" ©. وهكذاء من هذه الحيثية المطاببقة في الحقيقة إلى عمق وجهة ني 
النظى فإن اليف لا ثل فقط وسيلةء كما يتبادر إلى الذهن عندما نقف مع المعنى الأكر 
سطحية» ولکنه بُمثل أيضا ا الغابة نفسها المبتغى نيلهاء وبالتالي فهو يجمع على هذا النحو كلا 
من المعنيين في دلالته الشاملة. هذل وإننا 4 نقم هنا قي هذا الموضوع إلا بجمع اللاحظات 
التي بمکن آن تستدعي توسیعات آخری» لکننا نظن بآنها كما هي عليه تبڍن ک فيه الكفاية 
سواء كان المصود هو اللإسلام أو آي ملة أخرى» كم هم بعيدون عن الحقيقة أولمك الذين 
بزعمون بان ليس للسيف سوى دلالة مادية. 

(مقال تشر في مجلة الإسلام والغرب - كراريس الجنوب - 1947» وهو الباب 2 
من كتاب رموز العلم المقدس). 


بدون الاح هنا على هله الملسالةء يمن على الأقل التذكير بالقاربة بين وجهت النظر في الرمزية الإغريقية ل أبولسرن 


الشمالي الأفصى. 
حورل هذه النقطة أيضاًء غيل إل كتاب الثلاثية الكبری»» الباب اخامس 
3 وهر ما له أبضا الف النصرب عمودياً وفق حور الميزان؛ فالحمثة عندئذ تولف النعوت الرمزية للعدالة. 
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تعقيب العرب على الباب الثاني 


1- ما ذكره الشيخ عبد الواحد في هذا المقال موافق تماما لما أصّله العلماء والعارفون 


المسلمون كلهم» ومنهم إمام الجهادين الأمير عبد القادر الجزائري (1883-1808م) 
الذي قاد الجهاد دفاعاً عن بلاده أزيد من خمسة عشر سنةء فقد أطضب في كتابه 
(المواقف) - خحصوصاأً المواقف 69ء 71 و 73 - في بيان أن الجهاد الأكر هو جهاد 
هوى النفس الأمارة بالسوء. يقول مثلا في الموقف 73 شارحاأً الحديث الشريف الذي 
أخرجه البيهقي: رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الحهاد الأكر" 

[إنه - عليه الصلاة والسلام - سمى جهاد الكفار أصغرء لكون جهاد الكفار وقتلهم 
ليس مقصوداً للشارع بالذات» إذ ليس المقصود من الجهاد إهلاك خلوقات الله 
وإعدأمهم وهدم بنيان الرب تعالى وتخريب بلاده فإنه ضد الحكمة الإهية...فلو 
فرض إنه لا يلحق المسلمين آذى من الكافرين ما أبيح قتلهم» فضلا عن التقرب به 
إلى الله تعاى. جنلاف جهاد النفس وتزكيتهاء فإنه مقصود لذاته» إذ في جهادها تزكيتهاء 
وني تزكيتها فلاحها ومعرفة ربها... ولا شك أن المقصود لذاته أكر من المقصود 
لغیره]. 

وقد تكلم الشيخ عبد الكريم الجيلي في كتابه تسيم السحر' عن إحدى رموز الرمح من 
حيث قول الڼي 35 [جُعل رزقي تحت ظل رحي] فقال ما خلاصته: [جعل رزقي اي 
العاني الكمالية التي بها تنقوى في الترقي إلى ربها الروح الحمدية تحت ظل رمحي أي 
الأحدية: آلا تراه كا يقول: اللهم بك أصول وبك أجول» فالحق خير عدة للكل في 
كل شدةء به يرمي الرامي ويسمو السامي وينمو النامي...إنما الجحد من الرجال الأججاد 
دوام تعلق القلب على مشاهدة الواحد بنفي الأعداد» ففي ظل الواحدية رزق الكمّل 
الأفراد]. 


الباب الثالث 
التصوف الإسلامي 


ربا كانت العقيدة الإسلامية. من بين العقائد التراثية الموحاةء هي العقيدة التي يظهر 
فيها أوضح فرقان بين قسمين متكاملين» يكن تسميتهما ب الظاهر' والباطر“ إنهماء تبعا 
للمصطلح العربي: الشريعةء آي حرفيا ألطريق الواسع» الذي بشترك فيه الجميع» وألقيقة 
البأطنيةء المخصوصة بالصفوة؛ وليس هذا بمقتضى حكم تعسفه يزيد أو ينقص» وإنما مقتضى 
طبيعة الأشياء نفسهاء إذ لا لك جميع الناس الاستعدادات أو المؤهلات اللازمة لبلوغ 
معرفة الحقيقة. وللتعبير عن طابعهما الظاهري والباطني كثيرا ما بشبهان على التتسالي ب 
القشر وب أللب» أو أبضا بالندائرة ومركزها. والشريعة تشتمل على كل ما يسمى في 
الاصطلاح اللخوي الخربي ب شؤون الدين تخصيصاء ولاسيما كل ما يتعلق بالجانبين 
الاجتماعي والتشريعي اللذين هما جزءان لا يتجزءان من الدين الإسلامي؛ ويمكن القول 
بان الشريعة هي قبل کل شيء قاعدة للعمل القويم» بينما الحقيقة هي معرفة خالصة؛ لكن 
جب أن نعلم بان هذه المعرفة هي التي تعطي للشريعة نفسها معناما السامي والعميقء بل 
هي التي تبرر حقا وجود الشربعةء بجيث أآنها هي المبدا المركزي للشريعة › مثلها في هذا مل 
مركز الدائرة بالتسبة محيطهاء وإن لم يشعر بذلك عامة المدينين. 

لكن الأمر لا يقتصر على هذا فقط بل يمكن القول بان علم الباطن لا يشتمل على 
الحقيقة فقط؛ وإنما يشمل أيضا السبل المعدة الموصلة إليهاء وجلة هذه السبل هي المسماة ب 
ألطريقةء أي السار أو المسلك الذي يقود من الشريعة إلى الحقيقة. وإذا رجعنا إلى الصورة 
الرمزية للدائرةء فالطريقة نمثل بالشعاع الذاهب من عيطها إلى مركزها؛ وسنرى حينفذ آن 
لكل نقطة من امحيط شعاعهاء وأن كل الأشعة التي لا بحصى عددها تنتهي إلى المركز على 
السواء. ويمكن القول بأن هذه الأشعة هي على عدد الطرق المكيفة حسب الأشخاص 
ألمتموقعين على ختلف نقاط انحيط وفق اختلاف طبائعهم الفردية؛ وهذا يقال الطرق إلى اله 
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کنفوس بني آدم؛ وٻالتالي» ف الطرق متعددة» واختلافها عن بعضها البعض يزداد بالاقتراب 
من نقطة انطلاقها على الحيط» بيد أن هدفها واحد» لأنه لا وجود إلا مركز واحد وحقيقة 
واحدة. وعند التحقيق فإن اختلافات البدايات تنمحي بزوال الإتية أي عند بلوغ المقامات 
العليا للكائن» وعندما تفنى صفات العبد أو المخلوق التي ليست هي بالتحديد إلا سجناء 
ولا تبقى سوى الصفات الربانية» بحیٹ یتحقق بها الکائن في هویته' آو في ذاته (). 

وعلم الباطن» باعتباره هكذا مشتملا على الطريقة والحقيقة معاء كوسيلة وكغاية» 
هو المسمى في العربية بالتصوف » وهي كلمة ذات دلالة عامة لا يكن ترجتها إلى الفرنسية 
بدقة إلا بلفظة إنيسياسيون ١1111410[؛‏ وسنعود إلى هذه النقطة لاحقا. وقد ابتدع الخربيون 
لفظة صوفيزم للدلالة على علم الباطن الإسلامي تخصيصا) بينما كلمة تصوف يكن تطبيقها 
على كل مذهب باطني قويم آو منهج للتريية الروحية الصحيحة» مهما كان الشكل التراثي 
الذي ينتمي إليه ذلك المذهب أو ذلك المنهج؛ (لكن هذه اللفظة) صوفيزم» زيادة على آنها 
تسمية اصطلاحية تماما يعيبها كون نهايتها تذكتّر حتما تقريبا مفهوم يتعلق بمذهب خاص 
لدرسة معينة » بينما هذا الأمر لا وجود له في الوأقع»› ولت الذار س ها إل طرق آق .ف 
الجملة وسائل متعددة لا وجود في صميمها لأي اختلاف مبدئي» وذلك لأن التوحيد 
واحد. وأما ما يتعلق باشتقاق هذه التسميات» فهي بالطبع مشتقة من كلمة صوفي؛ على آنه 
لايش لأحد بدا أن يطلق على نفسه أسم صوفي» إلا إذا كان ذلك منه جهلا محضاء لأثه 
بهذا يرهن على أنه ليس بصوفي حقيقةء وذلك لأن هذا النعت سر بين الصوقي الحقية 
وبين الله تعالى؛ ويمكن فقط أن يقول الإنسان عن نفسه إنه متصوف» وهو نعت ينطب على 
آي شخص انخرط في 'طريق' التربية الروحية» مهما كانت الدرجة التي أدركها؛ بينما الصوف › 
بالمعنى الحقيقي للكلمة »هو الذي بلغ الدرجة العليا فقط. وأما أصل كلمة صويي فقد 
تعددت المزاعم حوله تعددا كبيرا؛ لكن في وجهة النظر التي يتم الوقوف عندها عادة » ليس 
هذه المسالة حل بلا شك » ونقول مطمئنين أن هذه الكلمة الكثير من الاشتقاقات المفترضة؛ 
وليس بعضها أولى ببعض حتى نطمئن إلى إحداها حقيقة؛ وني الحقيقة » هي بالأحرى تسمية 
رمزية خالصة» آي مط من الشفرة إذا شئناء وبالتالي فهي ليست في حاجة لاشتقاق لغخوي 
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كما هو مالوف؛ وليست هذه الحالة فريدة من نوعهاء ويمكن العثور على آمثاها في ترائيات 
أخرى. وآما الأصول المزعومة المشتقة منهاء فما هي في الصميم سوى تشابهات صوتية 
وهي فوق دلك»؛ تبعا لقواعد مط من الرمزيةء تتلاسب فعلا مع علاقات بين معاني متعحددة 
تتجمع هكذا بكيفية ثانوية تزيد أو تنقص حول الكلمة المقصودة؛ لكنها؛ نظرا لطابع اللغة 
العربية) وهو طابح تشترك فيه مع اللغة العبرية (فإن الدلالة الأولى والأساسية ينبغي أن 
تعطى للأعداد؛ وبالفعل» فاللافت للنظر با لخصوص,) هو انه بجمع القيم الحددية للحروف 
المؤلفة اء يكون عدد كلمة صوفي ((آي عددها مبمحساب الجمل: 186=10+80+6+90)) 
هو نفس عدد كلمة الحكمه الإهيه ((أي: 5+40+20+8+30+1 (+) 5+30+1+30+1 
+186<5+10))؛ وكذلك الحكيم الإهي ((30+1+30+1+40+10+20+8+30+1 
+10+5= 186؛ وباعتبار تاء الوصل والألف بين اللام و الماء في كلمة الحكمة الإهية فإن 
عددها هو 582 وهو عدد كلمة تصوف باعتبار تضعيف الواو)). وبالتالي فالصوفي الحقية 
هو الحائز على هذه الحكمةء آو بعبارة أخرى هو العارف باه لأنه تعالى لا يعلمه إلا هو؛ 
وهذه هي بالذات الدرجة الحظمى الحامعة في معرفة الحقيقة. 

من كل ما سبق يكنا أن نستنتج بعض التتائج المامةء أوها أن التصوف ليس آبدا 
شيئا مضافا إلى الدين الإسلامي» آي ليس هو شيئا أتى من حارج فالصق بالإسلام» وإنْا 
هو بالعكس جزء جوهري من إلدين» إذ أن الدين بدونه يكون غير مكتملى كما هو واضح› 
بل يكون حينئذ ناقصا مح جهته العلياء أعني جهة مبدئه الأساسي. لذلك كانت افتراضات 
غير مبررة تلك التي ترم 'آن أصل التصوف أجنى عن الإسلام» وهو يوناني أو فارسي آو 
هندي» وما يفندها بوضوح كون وسائل التعبير الخاصة بالتصوف الإسلامي ترتبط ارتباطا 
وثيقا بالت ركيب نفسه للغة العربية. 

وإذا كانت توجد يلا مراء تشابهات بين التصوف الإسلامي وا لمذاهب المماثلة له في 
ملل أخرى» فتفسير هذا طبيحي ولا محتاج إلى اللجوء إلى افتراض استعارات وهميةء وذلك 
لان الحقيقة واحدة» وبالتالي فجميع المذاهب التراثية القوية متطابقة في جوهرها مهما كان 
تنوع الأشكال التي تكتسيها. وحينما نتحدث عن أصل التصوف» ينبغي أن لا تعطى أهمية 
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كبيرة لتلك المناقشات التي لا تنتهي بين مژر خي التصوف» حول التحديد الزمني لظهور كلمة 
صوفي نفسها ومشتقاتها ( صوفي» متصوف )» وهل ظهرت قي اللغة منذ البدايةء آم تأخرت 
إلى عهد لاحق؛ ومن الممكن جدا آن يوجد الشيء قبل وجود أسمه الخحاص» سواء وجد 
تحت اسم آخر أو وجد ول تكن هناك حاجة لتسميته. وعلى كل حال» ففيصل الحق الحاسم 
في هذه المسألة بالنسبة لأي أحد لا ينظر إليها جرد نظرة خأرجية هو أن التراث الإسلامي 
الثابت يدل بجلاء على أن علم الباطن» مثله مشل علم الظاهر(( آي الحقيقة والشريعة )) 
ينبعان مباشرة من تعاليم الرسول(( 4 ))» وي الواقع ما من طريقة أصيلة وصحيحة إلا 
وهي تعتمد على سلسلة متواصلة للتربية الروحية تصعد دائما في نهايتها إلى الرسول(( 4) 
بواسطة حلقات من الشپوخ عددهم يزيد أو ينقص. وإذا كانت بعض الطرق» فيما بعد 
أستحارت أو بتعبير أصح كيفت' بعض التفاصيل ضمن وسائلها إلخاصة) وإن كان التشابه 
هنا أيضا يمكن أن يعزى إلى حيازة نفس المعارف» لاسيما فيما يتعلق ب علم الإيقاع 
والأوزان مختاف فروعه (فإن أهمية ذلك لا تعدو أن تكرن أهمية ثانوية جدا ولا تمس 
ا لجوهر في شيء منه. والحق آن التصوف عربي کما آن القرآن عربي» وهو ألذي توجد فيه 
مبادئه المباشرة؛ على آنه للعثور على هذه البادئ» لابد أن يفهم القرآن ويفسر وفق الحقائق 
العرفانية الى تشكل معناه العميق» ولا يقتصر على جرد الناهج اللخوية والمنطقية والفقهية 
المعروفة عند علماء الظاهر أو أساتذة الشريعة الذين لا تد خبرتهم إلا في الميدان الظاهري. 
فالحاصل هنا بالفعل هو وجود مجالين متميزين بوضوح» و هذا لا كن آبدا أن يقع بينهما 
اي تناقض ولا آي تزاح حقيقي؛ ومن البديهي آنه لا ڪکن پاي کيفية وجود تضاد بين ۶۾ 
الظاهر وعلم الباطنء إذ أن الثاني بالعكس يأخذ قاعدته ونقطة استناده الضرورية في الأول؛ 
فماهما حقيقة إلا مظهران أو وجهان لنفس ال ذهب الوأحد. 

ثم آنه ينبغي أن ننبه على أنه خلافا للفكرة الشائعة حاليا عند الخربيين › لا يمت 
التصوف الإسلامي بأية صلة مع ما يسمى في الفرنسية ب: الميستيسيزم ((أي نوع مسن 
الرهبانية المسيحية يغلب عليه طابع الأحوال النفسية المتعلقة بالدين» وقد تتخلله آحيانا لدى 
البعض إشراقات روحية غير مستقرة))؛ ومن كل ما سبق عرضه حتى الآن يسهل فهم هذا 
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الاختلاف للأسباب التالية: أولاء يبدو واضحا في الواقع أن الميستيسيزم آمر خاص بالمسيحية 
وحدهاء وإنها لتشبيهات خاطئة تلك ألتى يستندون إليها في ادعاء وجود ما يمالله بكيفية تزيد 
أو تنقص في أوساط غير مسيحية؛ ولا شك أن هذا الخطاً ناجم عن بسض التشابهات 
الخارجية في استعمال بعض التعابير» ولكن هذا لا يبرر قط دعوى التمائل » مع وجود 
فوارق تتعلق بالجوهر الأساسي. وا لميستيسيزم ينتمي» مبجحكم تعريفه» إلى انجال الديني 
الشرعي» وبالتالي فهو يرجع بكل بساطة إلى علم الظاهر؛ وزيادة على هذاء فالهدف الذي 
يقصده هو بالتاكيد بعيد كل البعد عن مستوى المعرفة الخالصة (بينما التصوف بخلاف 
ذلك). ومن ناحية أخرى» فإن المتبع سبيل الميستيسيزم ليس له طريقة تربوية سلوكية» لأن 
موقفه انفعالي وبالتالي فهو يقتصر على تلقي ما يرد عليه تلقائيا إذا صح القول» وبدون أي 
مبادرة من طرفه؛ ومن أجل هذا لا يمكن أن توجد طريقة صوفية بطابع الميستيسيزم» بل هسو 
آمر لا يتصور لأنه متناقض في نفسه. ثم إن المتبع للميستيسيزم» بجحكم آنه منفرد مع نفسه 
على الدوام» وهذا بمقتضى الطابع الانفعالي ل ما يتحقق به فإنه لا ينتمي إلى شيخ ولا إلى 
أستاذ تربية (ومن المعلوم آن هذا الأخير لا يمت بصلة إلى المرشد بالمعنى الديى المسيحي)» و 
الارتباط بهذه الأخيرة هو استتباع مباشر للرابطة مع الشيخ. والانتقال (أو التوارث) 
النظامي لد بركة الروحية (أو للحال الروحاني) هو ما ييز جوهريا ما سميناه سابقا 
بالفرنسية ال إنيسياسيون ٠‏ بل هو العنصر المشكل ها تخصيصاء وهذا استعملنا هذه الكلمة 
لترجة لفظة تصوف؛ والتصوف الإسلامي» مثل أي علم باطني حقيقي» هو تربية روحية 
عرفانية ولا مكن أن يكون غير هذا؛ وحتى بدون أن نتعرض لسالة الاحتلاف في الأهداف» 
وهو أختلاف ناتج عن الفرق بين امجالين اللذين يرجعان إليهماء يمكننا القول بأن منهاج 
المستيسيزم والطريق الصوفي ختلفان تماما عقتضى طبيعة كل منهما. وهل من اللازم أن 
نضيف آيضا بأن اللغة العربية لا تشتمل على أية كلمة تترجم» ولو تقريبا» كلمة 
ميستيسيزم؟ ذلك أن الفكرة التي تعبر عنها هذه الكلمة غريبة تماما عن الملة الإسلامية. 
هذا و أن التصوف في جوهرهء هو معرفة خحالصة لما وراء الطبيعة (الميتافيزيقا) › 
بالمعنى القيقي والأصلي هذه الكلمة؛ لكنه زيادة على ذلك هو في الإسلام كما هو الشأن 
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في الأشكال التراثية الأحرى» يشتمل على مجموعة مركبة من آلعلوم التراثية تفل تطبيقات 
لبعض جوانبه في ميادين متنوعة من العام الحادث. وهذه العلوم ترتبط بالبادئ المبتافيزيقية 
لاستنادها إِليها وتفرعها تماما منها؛ وبهذا الارتباط وما يسمح به من أنتقال ((من عام 
الطبيعة إلى ما وراءها)) تأخحذ تلك العلوم قيمتها الحقيقيةء» وتشكل رغم مستواها الشانوي 
إالتابع» قسما متمما للمذهب العرفاني تفسه»ء ولیست جرد إضافات زاثدة اصطناعها يزيد أو 
ينقص. وهنا يوجد أمر يدو بالتخصيص صعب الفهم على الغربيين» والسيب بلا شك هو 
انهم لا بجدون عندهم ما یاثله صلا في هذا المجال ؛ على أن نظائر تلك العلوم كانت 
موجودة في الغرب لال العصر الوسيط» ولكنها آمست منسية تماما من طرف اخحدثين 
الذين يجهلون طبيعتها الحقيقيةء بل غالبا ما لا يتصورون حتى وجودها. و آولفك الذين لا 
يميزون بين التصوف واليستيسيزم هم بالأخص الذين لا يعلمون دور ومكانة هذه العلوم 
التى تمثل بالطيع معارف من بعد ما بكون عن انشغالات التتبع للميستيسيزه» وبالتالي 
فاندراجهما ضمن التصوف يشكل بالنسبة إليهم لغزا مطلسما. وكمثال هذه العلوم» علم 
الأعداد والحروف الذي أشرنا إلى مثال منه قبل قليل حول دلالة كلمة صوفي» وهو علم لا 
وجود لنظره إلا في القبالة العبرية؛ وهلا بسيب التجانس الوثيتق بين اللختين ((العربية 
والعبرية)) المستعملين للتعبير عن هذين الترائين ((آي الإسلامي واليهودي))؛ بل إن ها 
العلم عينه هو الوحيد الذي يمكن أن يعطي الفهم العميق ماتين اللغتين. ومثال آخحر نجده في 
ختلف العلوم الكونية التي تندرج جزئيا ضمن ما يكن تسميته ب_العلوم الهرمسية ((أي 
کحلوم الفلك القديم والكيمياء والطب وما يتفرع عنها))؛ وني هذا السياق ينبغي التنبيه على 
أن الكيمياء القدية أ تعتبر من حيث جانبها أ لمادي إلا من طرف الجهال الذين لا يفقهون 
شيشا من الرمزية التي هي بالنسبة إليهم حرف ميت. وهؤلاء أنفسهم هم الذين كان يسميهم 
الکيميائيو ن الحقيقيون نى العصر الوسيط بأسماء التفاخين' و حراقي الفحم وهم الرواد 
الأوائل للكيمياء الحديئة» حتى إن كان لا يطريها انتسابها إلى أصلها هذا. ومن العلوم 

الكونية الأخرى علم الفلك القديم الذي تلف تماما عن التنجيم المتعلق بالتنبؤ» وم يكن 
٠‏ بتاتا علم تخمين كما بريد أن يحصره فيه السدثون؛ وإغا مرجعه قبل كل شيء إلى معرفة 
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القرانين الدورية التي تلعب دورها في جميع المذاهب التراثية. ثم إنه بمقتضى صدور هذه 
العلوم أساسيا من نفس المبادئ» يوجد بينها جميعا نوع من التلاسب» وهي في وجهة من 
النظر كالمظاهر المختلغة لنفس القيغة الواحدة. وهكذا فإن علوم الفلك والكيمياء وحتى 
علم الحروف لا تترجم إذا صح التعبير إلا على تفس القائق باصطلاحات خاصة ملاسية 
لختلف مستويات الحقيقة والواقع» وهي مترابطة فيما بينها وفق قاعدة التمال الكلي التي 
هي آساس كل تناسب رمزي. وبقتضى نفس هذا التماثل» وفي عملية نقل مناسبة › توجد 
هذا العلوم تطبيقات سواء في ميدان العام الصغير (2آي الكاقن الفردي)) أو العام الكبير 
((آي الكون))ء وذلك لأن سيرورة الترقي في التربية الروحية العرفانية تشاكل سبرورة 
التطور الكوني نفسه عبر مراتب الوجودء في ختلف مراحلها. ولحصول الوعي التام بكل 
هذه الارتباطات» ينبغي بلوغ درجة عالية جدا في سلم مدارج الترقي الروحي العرفاني» 
وهي التي تسمى بدرجة الكبريت الأحهمر؛ والحائز على هذه الدرجة يكن له بواسطة علم 
السيمياء (ويجب ييز هذه الكلمة عن كلمة كيمياء)» وباستعمال بعض التحويلات في 
حروف وأعداد معينةء أن يتصرف ((بإذن الله تعالى)) في الكاتنات والأشياء الناسبة لتلك 
الحروف والأعداد على المستوى الكوني. وعلم الجفر الذي تقول الرواية أن أصله يعود إلى 
سيدنا علي ((بن آبي طالب #)) نفسه» هو إحدى تطبيقات نفس تلك العلوم في التنبّو 
مجحوادث المستقيل؛ وهذا التطبيق الذي تتدخل فيه طبعا ألقوانين الدورية المشار إليها آنفل 
يتمتع بالنسبة لن يفهمه ويفسّره» بكل الدفة التي توجد في علم دقيق رياضي (لأَن هنا يوجد 
نوع من الشيمرة أو العلامات المرموزة» وليس هذا في الصميم بأكثر غرابة من الاصطلاح 
الجبري في الرياضيات). ويمكن أيضا آن تآتي على ذكر كثير من العلوم الترائية الأخحرى» 
وريا قد يبدو بعضها أكثر غرابة بالسبة لمن هم غير معتادين على هذه الأمور؛ لكن لا 
مناص من الاقتصار على ما آشرنا إلیه» ولا بمکن آن نلح هنا آکثر ما ذکرناه بدون آن نخرج 
عن إطار هذا العرض الذي لابد أن نقتصر فيه على العموميات. 

وأخيرا يجب علينا أن نضيف ملاحظة أخيرة ذات أهمية أساسية في الفهم الصحيح 
لطابع التصوف الحقيقي؛ وهي أن التصوف ليس بتاتا مسالة تبحر في علم نظري» ولا بمكن 
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أصلا أن يؤخذ من مطالعة الكثب على طريقة العلوم المألوفة عند عامة الناس؛ بل إن 
مكتوبات أكابر شيوخ التصوف أنفسهم لا کن أن تستخدم إلا ك رافد ((أو كدعامة أو 
كحافز)) للتاأمل؛ والإنسان لا يصير متصوفا بمجرد قراءتهاء بل إنها غالبا ما تبقى مستعحصية 
على الفهم بالنسبة لمن هم غير مؤهلين. واللازم بالفعل قبل كلل شيء هو امتلاك 
استعدادات أو قابلية خحاصة لا يغني عنها أي اجتهاد مكتسب؛ ثم بعد ذلات لابد من 
الارتباط بسلسة نظامية صحيحة من طرق التصوف, إذا أن البركة التي تحصل من الارتباط 
بهاء هي كما قلناه سابقاء الشر ط الأساسي الذي لا وصول بدونه إلى أي درجة من درجات 
التصوف حتى الأول منها. وبعد حصول هذا الارتباط الممد للبركة الروحية يصبح نقطة 
انطلاق هد باطنى محض ميث أن كل الوسائل الخارجية لا يكن أن تكون بالنسبة إليه 
سوی روافد ودعاتم» لكنها ضرورية بالنظر إلى طبيعة الكائن الإنساني كما هو عليه في 
الواقع؛ وبهذا الجهد الباطني وحده يترقى الكائن من درجة إلى درجة» إذا كان ذلك 
باستطاعته» إلى أن يبلغ قمة سلم المدارج الروحية العرفانية ((أو الولاية الربانية))» آي إلى 
التحقق بالوحدة العظمى» وهو مقام ديومة مطلقة يسمو على كل القيودء ويتعالى عن حدود 
كل وجود عارض وعابرء ذلك هو مقام الصوني أحقيقي. 
(مقال نشرفي جلة كراسات الحنوبء 1947ء ص.153- 154). 
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الباب الرابح 
حول النصوف 


تحت عنوان التصوف الإسلامي [slam Sufism)‏ إسشلاميك صوفیزم) شر 
آخيرا سيردار إقبال علي شاه كتاباء ليس هو كما يخطر بالبال» تأليفا منهجبته وشموليته 
للموضوع تزيد أو تنقص» وإنما هو بالأحرى مجموعة بجوث بعضها يتعلق بمسائل عامةء بينما 
الأخرى تعالج نقاطا أكثر خصوصيةء لاسيما فيما يتعلق بالطرق الصوفية الأوسع انعشارا 
حاليا ني المند» مثل النقشبندية والشيشتية. ورغم أن أهمية هذه البحوث الأخيرة لا تقل عن 
أهمية ما سواها في هذا الكتاب» فليس في نيتنا الإلحاح عنها هناء ونظن أن من الأفضل 
فحص ما يتعلق بالبادئ بكيفية أكثر مباشرةء وهذا يتيح لنا في نفس الوقت فرصة للعذكير 
وللمزيد من التوضيح لعلومات کنا عرضناها سابقا في مناسہات آخرى عديدة. 

وبداية فإن العنوان نفسه يستدعي ملاحظةء» وهي لاذا عبارة إسلاميك صوفيزم ‏ أفلا 
يوجد هنا نوع من المشو؟ بالتأكيد ينبخي آن يقال في العربية تصوف إسلامي' لأن كلمة 
تصرف تعني عموما کل مذهب من طراز باطني عرفائي آو تربوي روحي» مهما کان الشكل 
التراثي الذي ينتسب إليهء ولا تترجم بدقة بكلمة صوفيزم كما هو الحال في اللغات 
الأوروبيةء لأن هذه اللفظة الأخيرة ليست سوى مجرد لفظ اصطلاحي اصنطنع للدلالة على 
علم الباطن الإسلامي تخصيصا. وصحيح أن المؤلف يشرح مقصده» فبقول أنه بإضافة نعست 
إسلامي راد تجنب كل خلط مع آمور أخرى توصف أيضا آحيانا جهلا بلفظة صوفيزم؛ لكن 
هل ينبخي إلى هذا الحد اعتبار التجاوز الذي يقترف في حق الكلماث. لاسيمافي عصر 
فوضوي كالذي نعيشه الآن؟ حقا إنه لمن الضروري التحذير من النظريات ومن التنظيمات 
الي تتبجح بدون حق بعتاوين لا تمتا إليها بصلة؛ لكن» عند الأخذ بهذا الاحتياط لا مانم 
من استعمال الكلمات مع الاحتفاظ بمعناها الحقيقي الأصيل الصحيح؛ ولو م يكن الأمر 
هكذا ها بقي منها إلا قليلا ما يكن استعماله. 
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ومن جانب آخر قوله لا وجود لشكل من الصوفيزم غير الشكل الإسلامي فالذي 
يظهر لنا أنه يوجد التباس هناء فإن كان يعني ال أصوفيزم تخصيصاء فالامر بديهي» ون کان 
يقصد ' التصوف بالعنى الحربي للكلمة» فينبغي حيعذ إدراج آشكال الترببة الروحية 
الموجودة في كل الملل الأصيلةء ولا يقتصر فقط على الملة الإسلامية. على أن إعلانه هذا 
ثل ذلك التعميم صحيح؛ إذا اعتبرنا أن كل شكل للتربية الروحية السوية يستلزم جوهريا 
بالفعل» ني امقام الأول» الوعي بالوحدة المبدئيةء ثم في الام الفاني» الاعتراف بالتطابق 
الأساسي بين جميع الأشكال التراثية الأصيلة ((أي النابعة من الوحي الإهي)) التفرعة من 
منبع فريد واحد» وبالتالي الاعتراف بوحي جميع الكتب المقدسة ((اي الكتب السماوية ألق 
ڙل ٻها الو حي من الله تعای))؛ والحال آن في هذا عى الذي ذكرناه يوجد في الصميم ما 
يكافئ بدقة قسمي الشهادة ((أي قسم آشهد آن لا إله إلا الل وقسم محمد رسول اله)). 
ويكن إذن القول آن كل متصوف› مهما كان الشكل التراثي الذي ينتمي إليه› هو مسلم 
حقبقة» ولو ضمنيا على الأقل ؛ ولإدراك هذا المعنى يكفي أن تفهم كلمة إسلام بكل الأبعاد 
العالمية الي تتضمنها؛ ولا أحد يکنه آن يقول بأن في هذا التوسع في دلالتها إفراط غير 
مشروع» لأئه لو صح هذا الاعتراض لأمسى من غير المفهوم كون القرآن نفسه أطلق هده 
الكلمة على اللل التق سبقت الملة المسماة تخصيصا بال ملة الإسلامية؛ وقي الحملة فإن الإسادم 
معناه الأول هو أحذ أسماء الملة القوية السوية في جميع أشكاها الصادرة كلها على السواء 
من الوحي النبوي؛ والفروف ينها لا تعزى إلا لتكييفات ضرورية ناجمة عن اختلاف أوضاع 
الزمان واكان ((آي أن الدين المي واحد ثابت والشرائع متغيرة خدلفة)) وهلا التكيبف لا 
يتو جه في الحقيقة إلا على مانب الظاهري الذي بمكن تسميته بالشريعة (أو ما يشكل 
الكافيم ما) وآما ا لجانب الباطني أو الحقيقة» فلا يتعلق باخحوادث التارشية ولا يمن أن 
يخضع لخل تلك التغيّرات؛ وبالتالي فمن وراء تعدد الأشكال تبقى الوحدة الجوهرية ثابتة 
بالفعل على الدوام. ومع الأسف ففي الكتاب المذكورء لا نجد بتاتا مفهوما واضحا با فيه 
الكماية بين العلاقات القائمة بين الشريعة والحقيقةء أو إن شئتاء بين الظاهر والباطن؛ وعندما 
نوی في بعض الأ بواب» نقاطا من العقيدة ومن التطبيق العملي تنتمي إلى الظاهر العمومي؛ 
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وعرض كأنها مندرجة في التصوف؛ فإننا غخشى آن يكون في فكر الكاتب بعض الالتباس 
والخلط بین مالین ينبغي آن یبقی دوما بینهما یز واضح تاماء کما سبق وان شرحناه. 
وعلم الظاهر في آي شكل تراڻي هو بالتأكيد بالنسبة لعتنقيه»ء القاعدة الضرورية اللازمة 
لعلم الباطن؛ ونفي هذه الصلة بينهما ما هو إلا انعراف لبعض المدارس البدعية الى پتفاوت 
امحرافها زيادة أو نقصا ؛ على أن وجود هذه الصلة لا بنع أصلا كرن امجالين ختلفين 
جذريا؛ فالعلم الديني الظاهري والتشريع هما وجهة»ء والتربية الروحية العرفانية هاوجهة 
آخرى» حيث أن وسائلهما التطبيقية ختلفة ولا يقصدان إلى نفس ألدف. 

(...) وللتوسع ((في بيان الترقي عبر مقامات السلوك الروحي)) بجدر الإلحاح 
با لخصوص على التمييز الأساسي بين النفس والروح؛ ومن الغريب أن الكاتب يبدو جاهلا 
تماما بهذا الفرقانء مأ يضفي على بعض آقواله إبهاما كبيرا؛ وبدون هذا التميبز» يستحيل 
الفهم الحقيقي لتركيب الكائن الإنساني» وبالتالي يستحيل فهم الإمكانيات التي يجملها في 
ذاته. 

وني هذا الشأن الأخی, لابد أن نسجل أيضا بان الكاتب يبدو دوعا با يمكن أن 
پرجى من علم النفس الحديث؛ صحيح أن نظرته إلى هذا العلم تختلف عن نظرة علماء 
التفس الغربيين المعاصرين» وآن بإمكان هذا العلم التوسع إلى ما هو أبعد بكثير مما 
يظنوته» وهو في هذا عق قاما؛ لكن» رغم هذاء فعلم النفس» تبعا لتسميته ولتعريفه لا كن 
أبدا أن يتعلتق إلا بالتفس لا أكثرء آما كل ما له صلة بمجال الروح فهو منفلت عته على 
الدوام. وهذا الانخداع في» صميمه» ناشئ من اتجاه شائح بإفراطء ونجد له مع الآسف في هذا 
الكتاب علامات آخرى آأيضاء وهو الاتجاء الذي كثرا ما عارضناه» ويتمئل في إرادة إقامة 
نوع من الارتباط أو التوافق بين المذاهب التراثية السوية الأصلية والتصورات الخحديشة. ولا 
نرى ماذا يفيد الاستشهاد بالفلاسفة الذين حتى وإن استعملوا بعض العبارات المشابهة نا في 
تلك الترائيات» هم في الحقيقة لا يقصدون بها نفس الدلالات؛ فشهادة الذين لا بعرفون من 
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العلم إلا ظاهره لا قيمة ها في امجال العرفاني الروحي› والمعرفة الحقيقية ليست في حاجة 
أصلا ثل تلك المقاربات المخلوطة والسطحية''. 

لکن على آي حال» فعند الأخذ بعين الاعتبار هذه الملاحظات القليلة التي آبديناهاء 
لاشك آله من افيد النافع قراءة هذا الكتاب» لاسيما الأبواب المركزة على مسائل معينة 
أكثر تخصيصاء وهي التي لا مكنا أن نعطي عنها أدنى ححة. ومن المعلوم آنه لا بنبغخي أن 
نطالب الکتب» مهما کانت» بأكثر ما يكن أن تعطيه؛ بل إن كتب آكابر شيوخ التصوف» من 
حيث هي کتب» لا تجعل آبدا من شخص غر متصوف رجل سلوك متصوف کہا آنها لا 
يکن أن تقوم مقام المؤهلات الفطريةء ولا أن تكون بديلا عن الارتباط بسلسلة منتظمة 
سوية ؛ على آنه إن كان حقا بالامكان إحداث تطور لبعض الاستعدادات الخاصة عند من 
هو مؤهل لهء فما ذلك» إن صح القولء إلا على سبيل الفرصة السانحةء لأن السبب الحقيقي 
يبق دائما ني مستوى آخر هو آعالم الروح. ولا ينبغي آن ننسى بان کل شيءَ ي النهابة 
متعلق بالمبدا الحتى ((آي بمشيئة الله تعالى وتوفيقه)) الذي تتلاشى آمام جلاله كل الأشياء 
فکانھا ل تکن. 
لا إله إلا الله وحده لا شريك له له الملك وله الحمد وهو على كل شيء قدير. 


(مقال نشر في مجلة برقع إزيس» آوت - سبتمبر 1934؛ وفي تر مته هلذم حلف إا 
هو مذكور ني الباب الثالث السابقء وأشير إليه بعلامة (...).). 


من الغريب أن الكاتب يبدو كأئه يضع ١‏ علم النفس الحديث ١‏ تي مستوى أعلى من المبتافيزية ا" ((أو عام ما وراء 
الطبيعة)) ؛ والظاهر آنه لا يدرك بآن كل ما يطلق عليه الفلاسفة هذا الاسم لا يمت بصلة للمينافيزيقا الققيةء بالمعنى 
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ضرورة الالتزام بالشريعة 


يبدو أن کثیرا من الناس بشکون في الالتزام قبل كل شيء بالشريعةء والعمل بجميع 
أحكامهاء لمن يريد أن يسلك الطريق الصوض؛ وهذا الموقف علامة على ذهنية خاصة بالغرب 
ا لحدیٹث» ولا ریب آن آسبابه متعددة. ولا يعنينا هنا البحث عن مدى المسؤولية التي تقع على 
عاتق علماء الشريعة آنفسهم الذين يدفعهم تعصبهم لآرائهم ني كثير من الأحيان إلى إنكار 
تاوت صراحته زيادة آو نقصا لکل ما يتجاوز ميدانهم ؛ فهذا الجانب من السألة ليس هو 
الذي يعنينا هنا ؛ لكن ما يثبر الدهشة أكثرء هو أن بعض من يعتيرون أنفسهم مؤهلين 
للتصوف يبرهنون على سوء فهمهم فيقعون في إنكار مالل لأولغك العلماء وإن كان 
بطريقة عكسية» آي آنهم ينكرون ضرورة الالتزام بالحمل بالشريعة. وبالفعل» فقد يكون من 
الحتمل أن يكون أحد علماء الشريعة يجهل التصوف» وإن کان جهله لا پبرر إنكار» ولكن. 
بالعكس» من غير المقبول من آي أحد يزعم الانتساب للتصوف» أن يتجاهل الشريعةء ولو 
من جانبها العملي» ذلك لأن الأكثر' يتضمن بالضرورة الأقل ((آي لا يكن بلوغ مقام 
الإحسان المتمثل ي التصوف إلا بالتحقق حتما بقسميه الأول والثاني أي الإسلام والإيان 
بالتطبيق الكامل لأحكام الشر يعة)). وفضلا عن هذاء فان هذا الجهل المتمشل في النظر إلى 
العمل بالشربعة کانه لا جدوی منه آو لا طائل تحتهء لا يكن أن محصل بدون عدم معرفة 
ولو نظرياء هذا الجانب من الدين؛ وهنا تكمن الخطورة الأدهى» لأنه عندما يكون مثل هذا 
اجهل موجودا في شخص» مهما کانت استعداداته» يحق لنا أن نتساءل هل هو حقا مستعد 
للاقتراب من الميدان الباطني والتربية الروحيةء بل إن الأولى به في هذه الحالة هو أن بجتهد في 
مزيد من حسن الفهم لقيمة الشريعة وأبعادها الظاهرية قبل أن يبحث عن ما هو أعمق في 
أبعادها الباطنية. والواقع أن ذلك تابع بوضوح لضعف الذهنية في فهمها للميراث الروحي 
بالمعنى الأعم؛ ومن البديهي أن هذه الذهنية هي التي ينبغي إعادة تكوينها في نفسها بالكامل 
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قبل كل شيء إذا أردنا بعد ذلك الولوج إلى المعنى العميق لذلك الشراث الروحي. والحهل 
الذي ذکرناه هو في صميمه من نفس نوع الجهل بفاعلية الشعائر الروحية تخصيصاء وهر 
أيضا متفش بكثرة في العصر الحاضر في العام الغربي. صحيح أن الوسط الدنيوي الذي 
تهيمن عليه الغفلة والذي يعيش فيه البعض» يجعل فهم هذه الأمور أكثر صعوبة؛ بيد أن 
رنضھم ومقاومتھم تئر هذا الوسط لی یم ر ر ی ل 
إلى آن يتحققوا بآن وجهة النظر المقتصرة ة على ظاهر الحياة الدنيا هي وجهة خاطئة باطلة؛ 
وسنعود إلى هذا المعنى بعد قليل. 

لقد قلنا أن الذهنية التي نبيّن هنا عوارها هي إحدى سمات الخرب الحديث؛ 
وبالفعل› فإن مغل هذه الذهنية لا يمكن آن توجد في الشرق» أولا لأن الروح الدينية لا تزال 
حية متغلغلة في الوسط الاجتماعي بکامله وأیضا لسبب آخر» وهو أنه عند ما تکون 
الشريعة والحقيقة مرتبطتان كأنهما وجهان لنفس الشيء الواحدء أحدهما ظاهري والاخر 
باطي› » فمن ! اليسير على كل أحد فهم آنه لا بد في البداية من التحقق بالظاهر قبل الولوج إلى 
الباطن؛ وتبعا لرمزية شائعة الاستعمال كن أن نقول أن ألنواة لا يكن بلوغها إلا بالعبور 
على الغلاف ألحافظ خا وبالتالي فلا مناص من اتبا طريق الشريعة» إذ لا وجود لسواها 
لبلوغ الحقيقة. ويمكن أن يبدو هذا أقل بداهة في حالةء كحالة الغرب السراهن» حيث توجد 
تنظيمات تنشسب للتربية العرفانبة والروحية ولا علاقة نها ججملة شكل ترائثي معيْن؛ لکن 
حينئذ يمكن القول بآنها في وضعها هذاء : تتوافق مع اي شریعة سوب مهما کات ؛ غر نها - 
أي تلك التنظيمات - من وجهة النظر الصوفية با لحصر الدقيق للمعنى» وهي وحدها التي 
تعينا إلآن بصرف ألنظر عن اعتيار الظروف العارضةء ليست حقا ذات طأبع عرفاني روحي 
سوي بحكم غياب التزامها بالشريعة. 

وللتعبى عن الأمور بأبسط كيفيةء نقول في البدء أن البناء لا يشيد فوق الفراع ؛ 
والحال أن وجودا دنيويا محضا خاليا من كل عنصر ترائي روحي ما هو بالتأكيد إلا فراع 


تيكلم هنا عن هذا الوسط الشرقي باعتبار جلتهء وبالتالي فلا إعتبار عندنا في هذا الصدد لأشخاص «حدائيين! أي ف 
أحملة تخر بن ان رهم لا پشکلون حتی الان رغم کل شيء» سوی أقلية تة رغ کثرة صخبهم 
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القاعدة الضرورية اللازمة التي سيرتكر عليها البنى برمشهء با في ذلك أعلى أقسامه 
بالشريعة هو الشرط الأول الذي يتوقف عليه الاقتراب من التصوف؛ وفوق ذلك لا ينبخي 
اعتقاد آنه يستغئى عن الشريعة بعد سلوك الطريقء مثلما أن الأسس لا يكن إزالتها عند 
الانتهاء من تشييد المبنى. بل نضيف بان الشريعة في الحقيقةء بعيدا عن أن تُطرح جانباء 
بالعکس ینبغی آن تتجوهر بمقدار مناسب للدرجة التي يبلغها السالك. لأنه يصبح مرهلا 
أكثر فأكثر لفهم أصوها وعللها العميقة؛ وبالتالي» فإ تقريراتها وأحكامها وشعائرها 
تكشف له عن دلالة أكثر أهمية وعمقا من تلك التي يمكن آن يفهمها جرد عام بظاهرها دون 
أن تكون له قدم في طريق التصوف؛ وذلك لأ هذا الأخير بكم اقتصاره على الظاهر فقط 
بختزل الشريعة في مظهرها الخارجي. آي بحصرها في أبسط آبعادها بالنسبة ل كمال الحقيقة 
التي تشتمل عليها الل السوية في جلتها. 

وهذا يعود بنا إلى الاعتبار الذي أشرنا إليه آنغاء فذلك الشخص الذي لا يلترم بأي 
شريعة سويةء لا مكن أن يجيا إلا حياة غفلة دنيوية بجتةء يحصر فيها كل نشاطه الخارجي. 
وهذا هو نفس الخطا الذي يقترفه» على مستوى آخر مع استتباعات أكثر وسعاء جا" 
الخربيين المعاصرين الذين ما زالوا بزعمون أنهم متدينون رغم كونهم بجعلون الدين معزل 
يكتفي بالنظرة الظاهرية وحدهاء قإنه لا ينُقبل من باب أولى ممن يريد اعتبار النظرة الباطنية؛ 
وف کل هذه الأحوال» نرى بلا عثاء» كم مثل هذه المواقف هي بعيدة عن الاستجابة مهوم 
الميدان الدينيء وخارجا عنه أو ججانبه ميدان الدنيا الغافلة التي ها هي كذلك الحق في الاعتبار 
ي إطارها ا لحاص؛ والحال كما كررناه في كثير من الأحيانء هو آنه لا وجود في الحقيقة يدان 
دنيوي غافل يشتمل على بعض الأشياء مقتضى نفس طبيعتها وإ نما الموجود فقط هو وجهة 
نظر دنيوية غافلة ناشئة من الانحطاط الروحى للبشرية وبالتالى فهى نظرة باطلة تاما. 
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ومبدئيا لا ينبغي القيام باي تنازل لصالح هذه الوجهة آي لصالح النظطرة الدونية؛ وهذا في 
الواقعم صعب بالتاكيد في الوسط الغربي الراهن» بل ربجا مستحيل إلى حد ما في بعمض 
الأحيانء لأن كل واحدء ما عدا الشاذ النادر» جد نفسه جيرا على الخضوع» خضوعا يزيد أو 
ينقص جحكم ضر ورة العلاقات الاجتماعية وحدهاءولو ظاهرياء إلى أوضاع الياة الاعتيادية 
الغافلة التي هي بالتحديد التطبيق العملي لتلك النظرة ألدنيوية الدونية. على آنه حتى وإن 
كانت مثل تلك التنازلات ضرورية لكي يعيش الشخص في ذلك الوسط فلا بد من 
حصرها في آدنى ما يكن من طرف كل الذين بقي لديهم معنى للدينء وهي بالعكس 
منفتحة إلى أقصى ما يمكن من طرف الذين يزعمون الاستغناء عن كل شريعة» بجكم 
حضوعهم بوعي او بدون وعي لتأثر الوسط. ويقينا أن مثل هذه الأوضاع بعيدة عن ملائمة 
الحياة الصوفية التي ترجع إلى میدان لا ينبغي فې الال السوية للمؤثرات الخارجية أن تمجه 
بأي كيفية كانت؛ ومع هذا وبقتضى العوائق اللازمة لأوضاع عصرناء إذا استطاع أاصحاب 
هذا الموقف ((آي الذين لا يعتبرون الالتزام بالشريعة ضرورة لازمة)) أن يتلقوا نوعا من 
التكوين العرفاني النظري› فإننا نشك كثيرا في إمكانية آن يسيروا إلى ماهو آبعد منه 
ويتوجهوا إلى السلوك الحقيقي الفعليء ما داموا مصرين طوعا عن اختيار لموقفهم ذلك. 
(الباب السابع من كتاب التصوف والتحقق الروحي للشيخ عبد الواحد يجي). 
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القشر واللب 


هذا عنوان لواحد من الكتب الكثيرة لسيدي عي الدين بن عربي» وهو يعبر في 
شكل رمزي عن العلاقات بين علم الظاهر وعلم الباطن» حيث ينشبهان على التتالي 
بغلاف الثمرة وبجزئها الداخلي» الذي هو اللب أو الدواة"". فالغلاف أو القشر هو علم 
ظاهر الشريعةء آي المنهاح الديني الخارجي المتوجه على الجميع والمغروض اتباعه على كل 
الناس» وهو ما يدل عليه معنى آلطريتق الواسع المتعلق بالمصدر المشتق منه اسم الشريعة؛ 
واللب هو الحقيقة أو الجوهرء الذي خلافا لظاهر الشريعة ليس هو في متناول الجميع» وإنُا 
هو خصوص جن یعرفون کیف یکتشفونه من وراء الظواهر» وکیف يدرکونه من خلال 
الأشكال الخارجية التي تستره والتي تحفظه تراق ن ارقت الذي غه بون 
رمزية اخرى» تمل الشريعة والحقيقة على التعالي با لجسم والروح“ حيث أن العلاقات 
بينهما ماثلة بالضبط للعلاقات بين القشر واللب» ولاشك في وجود رموز آخرى ماثله أيضا 
هذه التق ذكرناها. 

۰ ومهما كانت التسمياٿ › فالقصود دوما هو الظاهر والباطن» اللذين هما هكذا 
مقتضى نفس طبيعتهما ولیس بفعل اصطلاح ماء آو احتياط مصطنع» إن م يكن تحكماء مسن 
طرف ال امن على التراث الروحي. وهذا الظاهر' وهذا اللباطن يلان بمحيط الدائرة 
وبمركزهاء وهي التي يمكن اعتبارها كأنها مقطع للثمرة المذكورة في الرمزية السابقة. وهنا جد 
آنفسنا منقادين من جائب آخر إلى المغال الذي تشترك فيه كل التراثيات» وهو دولاب الأشياء 
(أو: دولاب الحوأدث). 


نشي عرضا إلى أن لرمز الغمرة صلة ب «بيضة العا اوكذلك مع القلب. 

يكن ملاحظة أن الدور الذي تلعيه الأشكال لغار جية له علاقة بالعنى المزدوج للكلمة الفرتسية ۲۵۷٤121101١‏ آي 
الوحي» لأن تلك الأ شكال تجلي. وفي تفس الوقت تستر جوهر الملة أو الحقيقة الواحدةء ومثلها مثل ما يصنعه الكلام 
حتما بالفكرة الى يعبر عنها؛ وما يصح على الكلام في هذا الصددء يصح كذلك على غيره من آي تعبیر شکلي. 

هذا المعتی پذکر ب "الخ ا لجوهري؟ عند الكاتب الفرتسي رابلي" ((1553-1494))ء وهو الذي يشل كذلك دلالة 
ياطتة خفبة. 
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وبالفعل» عندما ننظر إلى الكلمتين المذكورتين بالمعنى الكلي الأعم» وبدون الاقتصار 
الواسع الذي تسير عليه كل الكائنات» ليس بشيء سوى ما تسميه ملة الشرق الأقصى ((أي 
ملة الصين القدية)) ب تبار الأشكال» بينما الحقيقية في وحدتها وثباتها تكمن في الوسط 
الذي لا يتحول ”". وللانتقال من الواحدة إلى الأخرى» آي من الحيط إلى لى المركزء ينبغي اتباع 
واحد من الأشعة» هو شعاع الطريقةء أي ألمسلك آو الطريق الضيتق الذي لا يسلكه إلا عدد 
قليل من الأشخاص. وتوجد كثرة من الطرق» كلها آشعة للدائرة عند أخذها في المنحى 
المتجه نحو مر كزهاء ah‏ من الكثرة في ميدان الظهور والتوجه إلى 
الوحدة المبدئية؛ فكل طريقة منطلقة من نقطة معية معينة في حيط نمثل المسلك اللائم قحصيصا 
للأشخاص المتموقعين في هذه النقطة؛ لكن هذه الطرق حيعاء مهما كانت نقطة انطلاقهاء 
تنجه على السواء نحو نقطة فريدة وحيدة ‏ وكلها تنتهي إل المركزء فهي تعود بالأشخاص 
السالكين عليها إلى البساطة الجوهرية لفطرة الوضع الأصلي الأول. 

وبالفعل فبمقتضى وجود الأشخاص في وضعهم الراهن في عالم الكثرة» هم مجبرون 
على الانطلاق منه لنيل آي تحقق مهما كانت درجته؛ غير أن هله الكشرة هي بالشسبة 
لغالبيتهم» العقبة التي تمنحهم وتحبسهم › فالظواهر المتنوعة المتغيرة تحول بينهم وبين رؤية 
الواقع الحقيقي» كما يمنع» إذا أمكن القول»ء غلاف الثمرة رؤية باطنها؛ وهذا الباطن لا يكن 


ر في شأن ملة الشرق الأقصىء» يدبغي ملاحظة أننا نجد فيها بجلاء واضح ما يكافئ هذين الكلمتين» لا كمظهرين لنقس 
الملة أحدهما ظاهر والآخر باطن» وإنا كتعليمين متفصلين؛ وهذا على آي حال منذ عهد كونفشيوس' ولاو تسا 
وبالفعل»› مكن القولء بكل دقةء أن تعاليم كونفوشيوس تتناسب مع الشريعةء بينما تحاليم ألطاوية تنتاسب مع الحقيقة. 
((كونفشيوس ولاو تسيا الذي كان من أقطاب ألطاوية عاشا في القرن السادس قبل المسيح)). 

© كل من كلمتي الشريعة والحقيفة تتضمن مفهوم "السلوك» و بالتالي مفهوم الحركة (ويجب ملاحظة رمرية الحركة 
الدورانية بالنسية للأولى» ورمزبة الحركة المستقيمة بالنسبة للثانية)؛ وبالفعلى يوجد ثمة تحول وكثرة في الحالتينء والأولى 
يلزمها التكيف مع تنوع الأوضاع ا لخارجيةء بينما يلزم الثانية التكيف مع الطبائم الفردية؛ والواصل إلى الخحقيقة هو 
وحده المتحقق بوحدتها ولباتها 

هذا التوجه للالتقاء في مركز واحد يُمثل بالقبلة» أي اتباه كل الأمكنة نحو الكعبةء التي هي بيت الله وهي على شكل 
مكعب (كصورة للات والاستقرار) يمحتل مركز دائرة هي المقطع الأرضي (الإنساني) لكرة الوجود الكلي. 
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ان يدركه إلا الذين يستطيعون اخحتراق الخلاف» أي شهود البدأالحق من خلال مجلى 
الظهور» بل شهوده - تعالى في كل شيء ((اي التحقن بقول اله تعال في الأية 113 من 
سورة البقرة: يتما د ولوا ق وجه الله کی > لان جلى الظهور نفسه بكماله لا يصبح حينئذ 
إلا مجموع دلالات رمزبة. ويسهل تطبيق هذا المعنى على الظاهر والباطن معناهما الشائع» 
أي من كونهما مظهرين لنهج تراثي سوي آصيل. وهنا أيضا يتبين ان الأشكال الخارجية . 
تفي الحقيقة العميقة عن أعين العامي الغافلء بينما هي بالعكس تجليها لبصائر الخواص 
الصفوة» آي أن ما هو عاثق أو حاصر بالنسبة لأولئك يبصبح نقطة ارتكاز ووسيلة حقق 
بالسبة شولاء الآخرين. وينبغي أن يفهم جيدا بان هذا الاختلاف ناتج مباشرة وبالضرورة 
من طبيعة الأشخاص أنفسهم» أي من الاستعدادات والمؤهلات التي يجحملها كل واحد في 
نفسه؛ ويالتالي» فإن الجانب الظاهري للملة يعطي لمن لا يستطيعون المضي إلى ما هو أعمق 
کل ما بإمکانهم أن يتلقوه في وضعهم الراهن» وني نفس الوقت يوفر لمن يتجاوزونه الركائز 
التي» حتى وإن لم تكن بالضرورة حتمية لكونها عرضية» كن رغم هلا أن تساعدهم بقدر 
كبير في الترقي في الطريق الباطني» وبدونها تنكاثر الأحوال العائقة إلى أن ممسي» في بعمض 
الأحيان» مكافئة في الواقع لاستحالة حقيقية تمنعهم من آي ترق. 

وني هذا الصدد» جب التنبه إنى آن اكتفاء آغلب الناس بظاهر الشريعة بكيفية لا حيد عنهاء 
بجعل هذا الظاهر يأخذ طابع مرشد هادي أكثر منه طابع انحصار ضيق؛ وهو قيد على كل 
حال» لكنه قيد يجحفظهم من الضياع أو اللاك؛ وبدون هذا المنهاج الشرعي الذي يقهرهم 
على السير في طريق معيّن» لا يُخشى عليهم عدم بلوغ ا مركز فحسب» وإنما بُخشى عليهم 
حينئذ ما هو أسواء وهو تحرضهم للابتعاد عنه بمقدار غير حدد؛ وأما الحركة الدورائية 
فتجعلهم على بعد ثابت من المركز على آي حال . ومن هناء فإن الذين لا يستطيعون 
مشاهدة النور مباشرة» هم يتلقون منه على الأقل انعكاسا أو قبساء وبالتالي يحتفظون 


ر نشیف يان هذا الهاج الشرعي» يجب آن ينظر إليه في الوقف السوي كتطيق للمنهاج الكو ني نقسه» أو كتخصيص له 
ني العا الإنساني؛ و هو الذي يربط بكيفية ماثلة جلى الظهور بكامله بالمبدإ الحق؛ حسبما بيناه في موقع آخر في سياق 
الكلام على دلالة ‏ شريعة مانو في الملة اهندوسية. 
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بارتباطهم بالميدآ الحق بكيفية ماء حتى وإن لم يكن لديهم ولا باستطاعتهم الوعي الفعلي 
الكامل با هم عليه في حقيقة الأمر. وبالفعلء فلا وجود للمحيط بدون المركز الذي مله 
تنشاً في الحقيقة الدائرة بأسرهاء وإذا كان الأشخاص الرتبطون بالحيط لا يرون المركز أصلا 
ولا يرون حتى الأشعةء فإن كل واحد منهم متموقع حتما في طرف شعاع نهايته الأخرى هو 
مركز نفسه» غير آن القشر هنا أمسى حائلا يخفي كل ماهو مبطون في الداخل» بينما 
الشخص الذي اخترقه فاكتشف الشعاع المناسب لوضعه الخاص على الحيط» سينعتق من 
دورانه اللاحددء وما عليه إلا آن يتبع شعاعه هذا ليسير نحو المركز؛ هذا الشعاع هو الطريقة 
التي بها يصل إلى الحقيقة انطلاقا من الشربعة. وجب بيان أنه بمجرد النفوذ في الغلاف» 
بحصل الوقوع في ميدان الباطن؛ وهذا النفوذء بالنسبة لوضع شخص إزاء الغلاف نفسه» هو 
نوع من الانقلاب يتمثل في الانتقال من الحارج إلى الداخل؛ بل إن نعت الباطن يلاءم 
الطريقة بكيفية آدق من ملائمته للحقيقةء لان هذه الأخية» والحق يقال» هي من وراء 
التمييز بين الظاهر والباطن» آي التميز الذي يستلرم مقارنة وعلاقة متبادلة؛ والمركز يظهر 
جليا كالنقطة الأكثر بطونا من غيرها جيعاء بيد آنه بمجرد البلوغ إليه ء بتلاشى مفهوم الظاهر 
والباطنء لأن كل ييز عرضي يزول عنده باندراجه في الوحدة المبدثبةء ذلك لان الله تعالى 
هو الأول والآخر" وهو أيضا الظاهر والباطن“ء لاستحالة وجود شيء خارج عن 
إحاطته تعال» ولا وجود للحقيقة إلا عنده تعالى لأنه هو بذاته الحقيقة المطلقةء إذ هو وحده 
احق الواحد الأحد - عز وجل . 


مصر»ء 5 رمضان 139 هھ 
(مقال نشر في تجلة برقع إزيس) مارس 1931» ص.145- 150). 


هذا العنى ماثل لرمرية آول الحروف وآخرهاء آي المبدا و الغاية. 

أي هو الظاهر (بالنسبة جلى الظهور) والياطن (في ذاته من حيث هويته)ء وهذا يتناسب أيضا مع وجهتى النظر: أي 
وجهة الشريعة (في المستوى الاجتماعي والديني) ووجهة الحقيقة (في المستوى العرفاني الخالص والميتافيزيقي)؛ على أنه 
يمن أن يقال عن هذه الأحيرة بأنها من وراء كل وجهات النظرء لاشتماها عليهما جميعا اشتمالا تألبفيا. 
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الباب السابع 


النوجيد 


عقيدة التو حيد آي الاقرار بان اليد الحق لكل وجود هو في الأساس واحدء هي 
عقيدة أساسية تشترك فيها كل الملل الأصيلة السويةء بل يمكن القول بأن التطابق بين جميع 
هذه الملل يظهر بأوضح كيفية في عين هذه العقيدةء إلى حد الإفصاح عنها بنفس التعبير. 
وبالفعل» عندما يكون المقصود هو التوحيدء فإن كل تعدد يزول» ولا تظهر الاختلافات 
الشكلية إلا حين ننزل إلى الكثرة » فحينئذ تتنوع أغاط التعبير نفسها كتنوع مرجعيتهاء وتكون 
قابلة للتغير بلا تحديد لتعكيف مع أوضاع الأزمنة والأمكنة. لكن» تبعا للمقولة العربية: 
التو حید واحد آي آنه باق على ما هو عليه حیثما کان وأین ما کانء ثابت لا پتغیر ثبات 
ادإ الحسقء ومتعال غير مرتبط بالكثرة وبالتحول اللذين لا يمكن هما أن يطولا سوى 
الأظاهر الادثة. 

ولهذاء خحلافا للفكرة الشائعةء يمكن القول بآنه لم توجد أبدا ولا فی آي موضع› 
عقيدة شركية" حقبقيةء أي عقيدة تعترف بتعدد المبادئ الحقة كثرة مطلقة يتعذر توحيدها 
((مصداق هذا أن المشركين انفسهم يعترفون بوحدانية الله تعالى العلي الأعلى الخالق لكل 
شيء» لکنهم بجعلون له شرکاء يعبدونهم تقربا إليه تعالى في زعمهم وني القرآن الكريم 
آیات کثرة في هذا امعنى كما في الآبة 3 من سورة الزمر: ما تَعبْذهم إل قروا إلى 
آللّه رلَمَّّ ي. واعتقاد وجود تعدد للمبادئ لا كن آن يحصل إلا كانحراف ناتج عن جهل 
العامة وسوء فهمهاء إنه ناجم من ميلهم إلى التعلق بالكثرة الظاهرة حصرا؛ ومن هنا نشآت 
عبادة الأوثان بجميع أشكاهاء كنتيجة للخلط بين الرمز في نفسه وما يعبر عله آو يدل عليه 
وبسبب تشخيص الصفات الإهية باعتبارها كائنات مستقلة؛ وهذا هو الأصل الوحيد الممكن 
لعقيدة شركية مطبقة في الواقع. وهلا الانحراف يستمر في التفاقم تناسيا مع تطور دورة 
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الظهورء لأن هذا التطور نفسه هو هبوط في الكثرةء وبسبب التعتيم الروحي الذي يواكبه 
حتما. وهذا فإن الملل الأكثر حداثة هي التي ينبغي أن تعلن بالكيفية الأكثر جلاء في الخارج 
التأكيد على التوحيد؛ وهذا التأكيد في الواقع» لا يوجد التعبير عنه بوضوح وتفصيل ومزيد 
إلحاح أكثر نما هو عليه في الدين الإسلاميء حتى أنه ليبدوء إن صح القول» كأنه يطوي في 
نفسه کل تأکید آخر. 

وهذا هو الفارق الوحيد بين الملل السوية في هذا الصدد ؛ فالتأاكيد على التوحيد 
حاضر في جميعهاء لكنه في الأصل الأول للبشريةء كان يظهر بديهيا أكثر من جميع الحقائق 
الأخرى ججيث لم يكن حتى في حاجة إلى صياغته مفصلاء وذلك لأن الناس كانوا حينذاك 
حديثو عهد بالبدا الحق» فلا سبيل عندهم لإنكاره أو الغفلة عنه. وآما في الحال الراهن»ء 
فبالعكس» يمكن القول بان أكثرهم» بجكم انكبابهم التام على الكثرة وفقدانهم لمعرفة 
الحقائق من الطراز العالي معرفة حدسية فطريةء لا بستطيعون أستيعاب التوحيد إلا بعناء؛ 
ومذاء خلال تاريخ البشرية على الأرض» أصبح تدريجيا من الضروري صياغة ذلك التأكيد 
على التوحيد بإلحاح متكرر وبوضوح متزايد» بل يمكن القول بصرامة أشد. 

و إذا اعتبرنا الوضع الحالي للأمورء فإننا نرى هذا التأكيد وكانه أكثر خفاء في بعض 
الأشكال الترائيةء حتى ليبدوا مثلا لجانبها الباطني» عند أخذ هذه الكلمة بمعناها الأو سع؟ 
بینما نفس التاکید» فی تراثیات آخحری» يبدو جلا لكل الأبصار إلى حد عدم رؤية سواه» رغم 
آنها توجد ‏ هنا أيضاء أمور آخرى كثيرةء لكنها لم تمس إلا ثانوية إزاء شهود التوحيد. وهذا 
هو الحال في الدين الإسلامي» حتى في الجانب الظاهري منه؛ وجانبه الباطني لا يقوم إلا 
بشرح كل ما تتضمنه شهادة التوحيد» وبالتوسع في كل مستلزماتها المتغرعة منها؛ وإذا كان 
يقوم بذلك بالفاظ كثيرا ما تتطابق مع الألفاظ التي نصادفها في تراثيات أخرى» كالفيدانتا 
((آي في العرفان الصوفي اهندوسسي)) وكالطاوية ((أي العرفان الصوفي في ملة الصين 
القدية))ء فلا داعي للاستغراب» ولا إلى افتراض اقتباسات غير ثابتة تار يخيا؛ وبكل بساطة. 
ما حصلل هذا التطابق إلا لأن الحقيقة واحدة ولأن التوحيد في هذا المستوى المبدئي» يعبر 
عله بالضرورة بنفس الصيغة» كما ذكرناه في البداية. 
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ومن ناحبة آأخرى» عند النظر داتما للأمور في حالتها الراهنةء بلاحظ أن الشعوب 
الغربيةء وبالأخص الشعوب الشمالية منهاء هي التي تبدوا آنها تعاني صعوبة آكبر ي 
استیعاب عقيدة التوحيدء وي نفس الوقت هي أشد انكبابا من غيرها على التغيير والكشرة. 
وبديهي آن الظاهرتان متلازمتان» وأسباب هذا ترجع جزئيا على الأقل» إلى أوضاع حياة 
هذه الشعوب ؛ صحيح أن المسألة تتعلق بالمزاج» ولكنها مرتبطة أبضا با مناخ» وبين الاين 
يو جد ارتباط إلى حد معين على أي حال. وبالفعل» ففي بلدان الشمال» حيث اللور 
الشمسي ضعيف» ومحجوب في غالب الأحيان» تبدو كل الأشياء للأبصار مستوية المقدارء إن 
أمكن القول» وبكيفية تنبئ بكل بساطة عن جرد وجودها الفردي» بدون أن توحي جحضور 
آي آمر آخر وراءها؛ وبالتالي» فغي التجربة العتادة المستمرة» لا ثرى في الواقع إلا الكثرة. 
وهذا الأمر بختلف تماما في بلدان إخرى حيث الشمس بإشعاعها الوهاج تطوي» إذا صح 
القول» جميع الأشياء في ذاتهاء فتجعلها متلاشية آمامها كتلاشي الكثرة أمام الوحدة؛ وهذا لا 
بعني أن الكثرة هنا تفتى من حيث مرتبة وجودها الخاصة» وإما تتلاشى لأن وجودها 
كلاشيء إزاء الحق. وبالتالي» فالتوحيد يصبح كأنه ملموس؛ وهذا التوهج الشمسي» هر 
صورة لبريق عين شيفاً الصاعق الذي مجيل كل ظهور إلى رماد ((حسب الرمزية 
اهندوسية)). والشمس تتجلی هنا كرمز في غاية الحسن للمبدإ الح (الله أحد) الذي هر 
واجب الوجود القائم وحده بذاته ني إطلاق كماله (الله الصمد)» الذي لا قيام للوجود 
بأسره إلا به» فمنه الإمجاد والإمداد لكل الأشياء» وهي عدم بدون قيوميته. إذن فللتوحيد 
قصرا طابع شمسي بالأساس» ولا يتجلى بكبفية ملموسة أكثر ما هو متجلي في الصحراء 
حیٹ يستحیل تعدد الشباء إلى آدنی مقدار له وف نفس الوقت يكشف السراب عن كل ما 
في العام الظاهر من وهم. فهناء نشا الإشعاع الشمسي الأشياء ويفنيها دواليك؛ لكن؛ 
حیث لا يصح القول بأنه يعدمهاء بالأحرى نقول أنه نمجوهرها ويطويها بعد أن يجليها. ولا 
نجد صورة للوحدة إحق من هذه الصورة» آي الوحدة المتجلية حارجيا في الكثرة التي م 
تلفصل آبدا عن عين الوحدةء لاستحالة وجود آي شيء خارج امبدإ الحق» الذي لا يكن أن 
يضاف ٳليه شيء ولا آن ينقص منه شيء» ٳذ هو ا جاع للوجود الق الواحد الأحد الذي لا 
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ينقسم. ففي النور اللامع لبلدان الشرق» يكفي للإنسان أن ينظر ليفهم هذه الأمور 
وليستوعب مباشرة حقيقتها العميقة؛ ولاسيما أنه يبدو من المستحيل عدم فهمها هكذا في 
الصحراء حيث تسطر الشمس الأسماء الإهية بجروف من إالنار في السماء. 

جبل سیدنا موسی » 23 شوال 1348 ه. 

- مصر» سينا الحسين » 10 حرم 1349 هه (ذكرى معركة كريلاء). 
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الباب الثامن 
الفقر 


الكائن الحادث يمكن أن يعرف بأنه الكائن الذي ليس له من ذاتنه علة وجوده 
وبالتالي» فهو لا شيء من حيث نفسه هو ولا شيء مما هو عليه تصح نسبته إلبه حقيقية 
((أي لا وجود له ولا قیام له في کل آن بذاته بل باه خالقه تعالى)) وهذه هي حالة الكائن 
الإنساني» بصفته فرداء وكذلك هي حالة كل الكاثنات الظاهرة ((آي المخلوقات))ء مهما 
كانت مرتبتهاء لأن مهما كانت الفوارق بين مراتب الوجود الكلي» فهي على الدوام معدومة 
إزاء المبدإ الحق. وبالتالي» فهذه الكائنات» إنسانية كانت أو غيرهاء وبكل ما هي عليه لا 
قبام ها بتاتا في كل آن إلا بالمبدإ الحتى الذي لا يوجد على الإطلاق شيء خارج عن قيوميته 
وإحاطته”". والوعي بهذا الاستناد المطلق إلى المبدآً الحقء هو ما تسميه العديد من التراثيات 
ب ألققر الروحي ((آي افتقار العبد في كل آن إلى إمجاد وإمداد حالقه لقوله تعالى في الآبة 15 
من سورة فاطر: تاها الاس انش الفقرآء إإ ا و الله هو ألْعَى ألْحَوِيدٌ4)). وني 
نفس الوقت » فإن من مستلزمات هذا الوعي أن يجعل صاحبه متجردا عن التعلق بجميع 
الأشياء الظاهرة الحادثةء لأنه حينئذ يعلم بأنها هي كذلك كالعدم وآن شآنها كالمعدوم تماما 
إزاء الحق الطلق. 

وهذا التجرد عند الكائن الإنساني يستلزم أساسيا وقبل كل شيء عدم الالتفات إلى 
ثمرات الأعمال ((من حيث نسبتها إلى الإنية الفردية حيث أن الفاعل الحقيقي ها هو خالقها 
لمق تعالى القائل في الآية 96 من سورة الصافات: وال حَلَقَكر وما تَعمَلونَ4)) كما هو 
منصوص عایه با لخصوص في تعالیم البهاجافاد _ جيتا ((أحد الكت القدسة امهندوسية)). 
وبدلك ينعتق الكائن من التقييد المتسلسل اللاعحدد لاستتباعات تلك الأعمال» و هو ما 


عى الدين بن عربى» رسالة الأحدية. 
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يسمى بالعمل بلا شهوة ((أو العمل الخالص بال له))» بينما العمل مع شهوة يقوم به 
عامله نظرا لثمراته. 

وبهذا يتحرر الكائن من الكثرة؛ ويتخلص من صروف ونقلبات تيار الأشكال تبعا 
للعيأرت المستعملة في التعاليم الطاوية؛ أي أنه ينعتق من تناوب دورات ألحياة والموت أو 
التكثيف' والتحلي ل أي ينتقل من حيط ألدولاب الكوني إل مركزه» وهو المركز الذي 
دتعت انه ک الفراغ (آي الغيب أو الباطن) الذي پو حل الأشعة ويجعل منها دولا . يقول 
لاو - تسا: الواصل إلى غاية الفراغ هو الذي يثبت بصلابة في الراحة... الرجوع إلى الجذر 
(آي إلى المبدإ الحق الذي هو في نفس الآن الأصل الأول والغاية الأخيرة لكل الكائنات) هرو 

E ,‏ 4 ےط © اه ر 

الدخول إلى مقام الراحة ”. ويقول لي تساالسلام في الفراغ؛ هو حال لا يمكن التعبير 
عنه؛ وهو لا يؤخذ ولا يعطى؛ وإنغا محصل البقاء فيه . وهذا السلام في الفراغ هو ما بسمى 
في التصوف الإسلامي بالسكينة ٠‏ التي هي في تفس الوقت: الحضور الإهي في مركز 
الكاثنء وهی من مستلز مات التحقى يالو حلة ويقو مية لدا احق الو دة الق لا تتیچجلی 
فعليا إلا في هذا المركز ذاته ((ولذدلك ورد في القرآن الكريم ذكر السكينة مقترنا مركز العبد 
المؤمن أي قلبه كما في الآية 4 من سورة الفتح: لهو الى أَدرَل آلشكينة فى قوب 
ألمَومِنِين ليردادوآ إيمَسًا 4 )). 

المستقر ف الغبب تشجلی له کل الأشياء... في و سحل زه با لىدا احق هو مسجم په مح 
میم الکائنات. ف و حلله بالیداً احق يعلم کل شيءَ من حيیث العلل الكلية العلياء 
شيء على حده. والعلة الحقيقة للاشہاء لا ترى ول تدرك ولا تلعرف» ولا تخضغ 


)1 في معنى تمائل يسمي أرسطو هذه الدورات بالتكوين والفساد. 

)2ا الكتاب الصينى طاو- طي - كينح' ((مؤلفه لاو- تسا؟)» 1×. 

طاو - طي - کین ۷1 ). 

4 لي - تا :1. 

)5 ينظر باب الحرب والسلام في كتاب رمزية الصليب ((للمؤلف الشيخ عبد الواحد بحي)). 


44 


لتحديد. والروح الساكن في مستقر البساطة الكاملةء هو وحده الذي يستطيع إدراكها ي 
التأمل العميق"". 

والبساطة المعبرة عن إتحاد جيع طاقات الكائن» تميئز الرجوع إلى ألوضع الفطري 
الأصلي الأول؛ وهنا نشهد كل الفرق الذي يفصل معرفة الحكيم السامية المغارقة عن العلم 
لمألوف الظاهري الدوني. هذه البساطة تسمى أيضا عند آخرين مبجحال الطفولة (باليا 
بالسنسكريتية)ء بالمعنى الروحاني طبعاء وهي في الملة اهندوسية كالشرط المسبق اللازم لتيل 
المعرفة المغلى ((وفي التصوف الإسلامي يعبر عنها بالأمية الفطرية التي هي من آهم أوصاأف 
الي 3#)). وهذا المعنى بذكّر بالكلمات المماثلة هذا التعبير و الموجود في الإنجيل» وهي: لا 
یلج ملکوت الله من لا یتلقاه كما يتلقاه الطفل . وأيضا: بينما أخحفيتم هذه الأمور عن أهل 
العلم وعن آهل الفطنةء كشفتموها للبسطاء وللصغار”. 

فكلمعا بساطة وأصغر' هما هنا متكافئتان مع كلمة فقر التي كثيرا ما ترد في الإ جيل 
أيضاء وتفهم عموما فهما خاطا: طوبى للفقراء بالروح» لأنهم ملکون مکوت 
السموات”. وتبعا للتصوف الإسلامي» هذا الفقر يقود إلى ألفناء أي حو آل آنا ؛ وبهذا 
الفناء يدرك المقام الي الذي هو النقطة المركزية حيث يتم تجاوز كل الفوارق اللازمة 
لوجهات النظر الغارجيةء وفيها تزول كل الأضداد وتنحل في توازن كامل. وني الوضع 
الفطري الأصلي الأول لم يكن هذه الأضداد وجود. إنها جميعا متفرعة من تنوع الكائنات 
(الملازم جلى الظهور والعرضي الحادث مثل هذا انجلى نفسه)ء ومن الاتصالات في ما بينهما 
الناحمة عن ألحركة الدورانية الكلية (أي دوران الدولاب الكوني حول محوره). وني دفعة 
واحدة على الفور يزول تاثبر هذه الأضداد في الكائن الذي اختزل إنيته المتميزة وحركته 


لي - تس 1۷ 

)2( إجيل لرقا ۷111 17 

(3 ايل مت ل 25؛ إلجيل لوقاء ل 21. 

لیل متی» ۷ 2. 

5 حتى بالمعتى الحرنفي الذي تدل عليه كلمة ناء فإنها لا تلو من مماثل مع التبرقائا في اللة المندوسية ؛ وبعد الغتاء يو جد 
أيضا فتاء الفناء المناسب كذلك ل بارينيرفانا. 
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الفردية الفاصة إلى شبه العدم. وهذا الاختزال للانا المتميز الذي يزول في النهاية بانطوائه 
في نقطة فريدة واحدة» هو عين الفناءء وهو أيضا عين الفراغ المذكور آنفا؛ وتبعا لرمزية 
الدولاب من البديهي أن حركة الكائن تتصاغر كلما آزداد اقترابه من المركز. هذا الكائنء 
عندئذء لا يدحل في نزاع مع أي كائن آحرء ذلك لأنه ثبت في اللامتناهي» وانمحى في 
اللاحدد. إنه وصل واستقر في نقطة انطلاق التحولات النقطة انحايدة حيث لا تنازع. 
بترکپز طبعهء وپتزوید روحه حه الحیوي. وبتجميع كل طاقاته» اتحد مبدإ جميع المكونات. بجكم 
طبيعته التامة الكاملة ( جمعة مجمعة تاليفيا في الوحدة المبدئية) وروحه الحيوي البكر السليم لا 
كن لأي کائن أن لش 
هذا وألبساطة المذكورة تتناسب مع الوحدة بلا أبعاد للنقطة الأزلية الي نتهي 

حركة الرجوع نحو الأصل. ألإنسان البسيط بساطة مطلقة يُخضع ببساطته كل الكائات... 
بجیث لا شيء یعارضه في جهات الفضاء الستةء ولا شيء یعادیهء ولا تخدشه نار ولا ما“ 
وبالفعل» فإنه مستقر في المركز الذي تنبثق منه بإشعاعه الأبعاد الستةء وإليه تعود في حركة 
الرجوع ٠‏ متعادلة مثنى مثنى» بجيث يزول نماما تعاكسهم الثلائي قي هذه النقطة الفريدة 
الوحيدة » ولا شيء يحصل آو يحل فيها يكن أن يطول الستقر في الوحدة الثابتة. وحيث أن 
هذا الأخير لا بعارض شيئاء فلا شيء كذلك يمكن أن يعارضه» لأن التعارض بالضرورة 
علاقة متبادلة تتطلب طرفين حاضرين معاء فهي بالتالي لا تتلاءم مع الوحدة المبدئية؛ 
والعداوة الي ما هي إلا استتباع أو مظهر خارجي للتعارض» لا يكن آن توجد إزاء كائن 
يقع خارج كل تعارض ومن ورائه. والنار والماء اللذين هما غوذجان للمتضادات ي العام 
الحنصري» لا يكن مما خحدشه»ء بل إنهماء والحق يقالء لا وجود هما كأضداد بالنسبة له 


اشائ - تا ×1× 

الأولى من هاتين العبارتين ترجع إلى الشخصية: والثانية إلى الفردية. 

ا المرجع السابق. الحملة الأخيرة ترجع مرة أخرى إلى يرات الوضع الفطري الأصلي الأول؟ وهو ما يسمى في التراث 
اليهردي _ المسيحي لود الإنسان قبل ابوط ((آي المبوط من الجحنة إلى الأرض إثر آكله من الشجرة))» وهي الخلود 
الذي يسترجعه من إذا وصل إلى مركز العا يتغذى من شجرة الحياة ‏ 

“ لي تسل 11. 
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وذلك لأنهما باندراجهما ((فى مبدئهما)) تعادلا وتحايدا باجتماع طبائعهما المتعاكسة ظاهرياء 
لكدها المتكاملة حقبقة في اللاتيز الذي هو طابع الأئير الأصلي الأول ((الذي هو أصل 
العناصر الأربعة: المواء والنار والماء والتراب)). 

وهذه النقطة المركزيةء التي يقح عندها الاتصال بالمراتب العليا أو السمأوية هي أيضا 
الباب الضيق في الرمزية الإنجيلية ((أو سم الخياط كما في الآية 40 من سورة الأعراف في 
القرآن الكريم: ول يدون الَجَةَ حى يلج اَّمَل فى س لياط )))؛ ويمكن حينعذ 
فهم من هم الأغنياء الذين لا بستطيعون المرور عبر هذا الباب» إنهم المحشبثون بالكثرة 
وبالتالي لا يقدرون على الترقي من المعرفة التفصيلية إلى المعرفة الموحدة التوحيدية. 
وبالفعل» فإن هذا التشبث يعاكس مباشرة التجرد المذكور آنفاء كمعاكسة الخينى للفقر؛ 
ويكبل الشخص في السلسلة اللاعحددة لدورات الظهور" ((كما تشر إليه الآية 32 من 


سے ال 


سورة الحاقة: [ يكف سلياة ذَرَعُهًا سَبَعُونّ ذِرَاعًا قَأسَلكوه))). والشبث بالكثرة هر 
أيضاء من حيث أحد المعانيء الاغواء المذكور في التوراة ء والذي يدفع الإنسان ليذوق ثمرة 
شسجرة العلم بالخير وبالشر آي المعرفة المزدوجة والميزة للأشياء الحادثة العرضيةء فيبعد عن 
الوحدة الركزية الأصلية وتعنعه من الفوز بشمرة 'شجرة الحياة ((وهي شجرة طوبى النابتة في 
حوض عين الحياة أو عين التسنيم» بعكس شجرة الزقوم التابتة في بثر عين الحميم» وهي 
شجرة الموت. وقي سورة التكاثر إشارة لارتباط الكثرة بالموت والجحيم: أهاكم التكاثر حتى 
زرم المقابر إلى قوله تعالى: 'لترون الخحيم))؛ هنا بالتأكيد يمسي الإنسان » بالفعل» خاضعا 
لتناوب الحو لات الدوريةء آي للولادة والموت ((آي الولادة والموت المعنويين» لا بمعنى 
التلاسخ والرجوع إلى الدنيا بعد الموت» وهي عقيدة باطلة كثرا ما بين الولف خحطاها)). 
وامجری اللاعده للكثرة يئل بالتحديد بلوالب الثعيان اللتف حول الشجرة التي ترمز إلى 
شجرة الكون: إثه سيل الضالين التائهين» بعكس الصراط المستقيم الصاعد عموديا وفق 


إنها السامسارا البوذيةٹ أي الدوران اللاحدد ل دولاب الحياة الذي يجب على الكائن أن ينعتق مته ليفوز بال نيرفانا. 
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نفس انحورء والمذكور في السورة الأولى من القرآن ((1ي فاتحة الكتاب)) ". 

وهكذا فإن كلمة فقر وبساطة وطفولة لا تدل إلا على نفس العنى الواحد والتجرد 
الذي تعبر عن يؤول إلى ناء هو في الحقيقة كمال الكائنء كما أن البات في السكون آ((في 
مصطلح الطاوية)) هو تام النشاط لأن كل الأنشطة الخاصة تتفرع منه: البدإ الحق هو ثابت 
ني سكونه على الدوام» بيد أن الكل من إبداعه”. والشخص الذي بلغ هكذا النقطة 
المركزية » يتحقق يمقتضى هذا البلوغء كمال المرتبة الإنسانية: إنه الإنسان الحفيقي( تشن 
جان ) كما يسمى في الطاوية؛ وعندما ينطلق من هذه النقطة عارجا إلى المراتب العلياء 
ويتحقق بالجمعية الكاملة لاستعداداته» يصبح حينئذ الإنسان الرباني (تشان م جان) وهو 
الإنسان الكامل في التصوف الإسلامي. وبالتالي» يمكن القول بأن الأغنياء بالنسبة جلى 
الظهور هم ألفقراء حقيفة إزاء المبدإ الحق» والعكس بالعکس؛ وهذا مأ تعبر عنه بوضوح تام 
هذه الكلمة من الإنجيل: الأواخر سيصبحون هم الأوائل» والأوائل سيمسون هم 
الأواخ“. ومرة أخرى» يلبغي ان نرى في هذا الصدد الترافق الكاسل بين جميع لاهج 
التراثية الي ما هي إلا تعابير متنوعة للحقيقة الواحدة. - مصر» 12-11 ربيع أول 1349 
ه.(مولد التي 4) 

تعقيبات الولف على الباب الثامن 

(مقال نشر في مجلة برقع إزيس» أكتوبر 1930ء ص 714 ._ 721). 


1 هذا الصراط المستقيم يتطابق مع ما يسمى قي الطاوية الصينية ب ثا أو الإستقامة والسداداعتد لاو تسا وهر الالجاء 
الذي يجب على الكائن آن ينبعه لتكون حياثه وقق الطريى الأقوم (طاو)ء آو بعبارة أخرى» يكون منسجما مع الممدا 
الحق. 

هو الشجرد من المعادن في الرمزية الماسونية. 

ر3 طاو - طي - کینیم؛ ۷11 &. 

یل می ×× 16۔ 


12} 


48 


الباب التاسع 
الروح 


تبعا للمعطيات التراثة لعلم الحروف خلق الله - تعالى ‏ العام بالباء ثاني 
الحروف» لا بالألف أوها؛ وبالفعلء فرغم أن الوحدة هي بالضرورة اليد الأول للظهورء 
فإن هذا الظهور يفترض مباشرة الازدواجية» وهو ينشاً مسن بين طرفيهاء كنشآة الكثرة 
اللاعحددة للموجودات الحادثة بين القطين المتكاملين جلى الظهورء والمثلين بطري حرف 
الباء. وبالتالي فإن الباء هي بالتحديد أصل الخلق» وعملية الحلق هذه تتم بها وفيهاء آي 
هي ألواسطة وانحل معاء وذلك تبعا للمعنيين اللذين يتضمنهما هذا الحرف» عندما تعتبر الباء 
کحر ف جر (ب) . والباء في هذا الدور القديم الأصلي الأول ترمز إلى الروح» آي الروح 
ا لجامع للوجود الكلي > والمتطابق جوهريا مع ألنور؛ وهو مبدع مباشرة من آمر الله وجرد 
إبداعه » يصبح الواسطة السببية التي يبدع بها هذا الأمر كل الأشياء» فتترتتب هكذا جيعا 
بالنسبة إليه؟ فلا يوجد قبله إذن سوى الأمر آي القول الصادر مباشرة من ذات الحقء 
أوالصياغة الأولى للإرادة العلياء كما أن ليس قبل الباء إلا الألف. والمال أن الألف هو 
حرف القطبانية ‏ وشكلها نفسه على صورة لحور الذي يتم وفقه بروزالامر ألإهي؛ 
والنقطة العليا للألف» وهي سر الأسرارء تنعكس ني نقطة الباءء من حيث هي مركز ألدائرة 


وهذا كانت الباء أو ما يكافشها الحرف الأول في الكتب القدسة: فمبدا القوراة باراشيث ومبتداأ القرآن بسم الله؛ ورغم 
انه ليس لديا الآن نمس الانجيل بلخة مقدسةء كن على آي حال ملاحظة أن آول كلمة من إنجيل يوحناء بالعررية» هي 
آیضا باراشیث. ۰ 

من الحذر آم اشتق في العبرية فعل بام المستعمل في سفر التكوين للتعبير عن عملية الخلق » والممشل ككلمة إمية 
((ومثله في القرآن الكريم كما في الآية 7 من سورة البقرة: طإوَإذا AREK‏ انما يمول لهد کن فَيَکُونُ) 

ر كما ذكرناء سابقا تي موقع آخر» فإن عدد الف ساب الجمل هو نفس عدد كلمة قط اي 111 (مقال حرف تصويري 
پرمز إلى القطب في مجلة دراسات تراثيةء عدد ماي 1937)؛ ونضيف آن اسم الله (أعلى) له أبضا نفس العدد ((وكذلك 
اسمه تعالی: کای؛ و : الحسيب )). 
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الأولية ألحددة يدان الوجود الكلي والحيط به؛ وعند النظر إلى هذه الدائرة في جميم الأبعاد 
الممكئةء نرى في الحقيقة كرة» آي الشكل الأصلي الأول الجامع الذي من تميزاته تتولد كل 
الأشكال الخاصة. 

وعندما نعتبر الشكل العمودي للألف والشكل الأفقي للباءء نرى أن العلاقة بينهما 
هي كعلاقة المبدإ القاعل بالمبدإ المنفعل؛ وهذا المعنى پتفق مع معطيات علم الأعداد حول 
الوحدة والتشنية» ليس في التعليم الفيثاغوري فحسب وهو الأكثر شهرة في هذا الصددء وإنما 
كذلك في جيع التراثيات قاطبة. وطابع الانفعال هذاء ملازم فعلا للدور المزدوج المشار إليه 
آنفاء أي كواسطة وكغل كلي؛ وهذا فإن كلمة الروح في العربية» هي مؤنئة ((لكنها تذكر 
أحيانا عندما يكون سياق المعنى حول طابعها الفعال))؛ على أنه لابد من الانتباه بان حسب 
قاعدة التمائل» فإن المنفعل أو السالب بالنسبة للحق ((تعالى))ء يصبح فعالا وموجبا بالنسبة 
للخلق. ومن الواجب أساسيا هنا اعتبار هذين الوجهين التقابلين» لأن المقصود هو 
بالتحديد» إن آمكن مثل هذا التعبي ا لحد الفاصل القائم بين الحق والخلق» فهو حدا تفصل 
به عام ا لخلق عن مبدته الحق» وني نفس الآن به يتصل»ء وذلك حسب وجهة النظر الذي 
ينر بها إليه؛ وبالتالي» هو البرزخ'الأمثل؛ وكما أن اله ((تعال)) هو الأول والآخر' 
با لمعنى الطلقء فالروح هو الأول والآخر بالنسبة للخلق. 

وهذا لا يعني طبعا بأن كلمة الروح لا تخد آحيانا من حيث معاي أخرى آأخحص. 
مثل روح کائن حي أو ما یکافتها بدلالات متفاوتة في لغات آخحرى؛ وهذا قبل آن الروح 
الوارد ذکره فی بعض الآپات القرآنية هو إما آحد آسماء جبريلء وإما اسم ملك آخر يطبق 
عليه هذا الاسم بصفة أخص؛ وكل هذا يكن بالتأكيد لأن يكرون صحيحا حسب اختلاف 
الحالات» أو حسب ختلف التطبيقات التي تعتبر في شان الروح؛ وهذا لأن كل تجل للروح 
الكلي» آو أي مظهر من مظاهره الخاصةء أو كل من يقوم ثل دوره بنسبة ما وبدرجات 


U‏ في القبالة العيريةء هذا المظهر المزدوج» من حيث أحد المعاليء يتناسب مع كون اسم السكينة يؤنث» بينما اسم مططرون 
يكر كما سيظهر لاحقا بكيفية أوضح. 
2 ينظر ث. وخر خاردت» مقال "حول البرزخ؛ جلة دراسات ثرائية (عدد ديسمير 1937). 
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متنوعة» هو أيضا روح بمعنى نسي» بجا في ذلك الروح الجزئي' من حيث تدبيره للكائن 
الإنسانيء أو لأي كائن آخر بفرده. على آن ثمة نقطةء يبدو أن كثيرا من المغسرين الظاهريين 
م يولوها الانتباه الكانيء وهي عندما يذكر الروح ((في القرآن الكريم))متميزا بوضوح انب 
املائكة ٠"‏ كيف يمكن قبول أن المقصود في الواقع هو أحد هؤلاء ا ملائكة؟ والتفسير الباطني 
هو أن المقصود هنا هو سيدا يطْطُرون' (المعروف بنفس الاسم تقريبا في القبالة 
العبرية)؛وهذا يسمح بتفسير اللبس الحاصل ني هذا الصدد. حيث أن 'مططرون (في الملة 
العبرية) يعتبر كملاك» رغم كونه حقا آمر آخر وهو أعلى من اللائكةء لأن مقامه من وراء 
ميدان الكائنات النفصلة؛ وهذا المعنى المزدوج» زيادة على ذلك يتناسب مرة أخرى سع 
ا لمظهر المزدوح للبرزح“. 

وهناك اعتبار آخر يتفق تماما مع هذا التفسيرء وهو في نمثيل الروح مستقرافي مركز 
العرش وهذا هو بالفعل موقع مططرون؛ وأالعرش هو محل الحضور الإهيٴ أي محل السكينة 
الي هي في التراث العبري ألقرينة الملازمة لططرون, أو هي المظهر المتكامل معه. بل يكن 
القول» بآن الروح يتطابق بكيفية ما مع العرش نفسهء لان العرش» باشتماله على كل العوال 
وإحاطته بها (وهذا يسمى بالعرش الحيط)» بتطابق مع ألدائرة الأولية الت ذکرناها آنفا. 
وهنا نلتقي مرة أخرى بوجهي البرزخ: فمن جهة الح ((تعالى)) نجد الرحن المستوي على 
العرش ٠”‏ بينما من جهة الخلقء هو لا يظهر إن صح التعبير إلا بإشراق من خلال الروح؛ 


ر رڪ ر م ہہ لر سے ۴ 
ملا فى الآية 4 من سورة القدر: #تزل الماتيكة والروح فبا ((وكذلك الآية 4 من سورة المعاري والآبة 38 
ر قي بعض الصيغ الياطنيةء يقرن الروح بأسماء أربعة أملاك وهو بالسبة إليهم على المستوى السماوي» كالنى # بالنسبة 
للخلفاء الراشدين الأربعة على المستوي الأرضي؛ وهذا يتلاءم جيدا مع مططرون؛ من حيث تطابقه هكذا بوضوح مع 
الروج اشمدية. 
)3 حول موضوع العرش ومططرون» من وجهة نظر القبالة وترتيب اللافكة في التراث العبري» ينظر في جلة دراسات تراثية 
95 ص 70-88). 
مر ار 


حسبما ورد في الآية 5 من سورة طه: لرن على العش سىرى ). 
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ونحذا المعلى ارتباط مباشر بالحديث النبوي الشريف: من رآني فقد رى الحق؛ وهناء بالفعل» 
سر التجلي النبوي*؛ وتبعا للتراث العبري أيضاء نعلم أن 'مططرون مصدر التجليات وعين 
مبدإ التبوة فهو بتعبير المصطلح الإسلامي ليس سوى الروح انحمدية» التي يتوحد فيها 
كل الأنبياء والرسل الربانيين؛ ومظهره الأكمل في عالم الدنيا هو خاتمهم 3 آي هو الجاع 
لمهم في خحلاصة خاقمة هي صورة لوحدتهم المبدئية في العام الأعلى (حيث هو أول خلق الله ٠‏ 
فالأخير في مستوى الظهور هو نماثليا الأول ني المستوى المبدئي)ء وهو بالتالي سيد الأولين 
والآخرير. ومن هثاء ومن هنا فقط يكن حقا فهم أسماء ونعوت الي ٤‏ معناها العميق؛ 
وهي عين أسماء ونعوت الإنسان الكامل ألجامع في النهاية في ذاته جيع مراتب الوجود» كما 
أنه مشتمل عايها كلها منذ البدإ عليه صلاة رب العرش دوما!. 

((من بين المظاهر العددية للتطابقات المذكورة أخيرا هو آن عدد اسم مططرون 
جساب المحمل: 314 وهو نفس عدد اسم محمد بتفصيل حروفه (ميم حا میم میم دال)ء 
وعدد كلمة (الإنسان الكامل) وهو نفس عدد مجموع الرسل» كما هو عدد الصحابة من آهل 
بدر » _ المرب )). 


يكن ملاحظة آن من هنا ياتقي مفهوم النبوة ((كما هو في الإسلام رالمسيحية واليهردية مثلا)) ومفهوم الأفاتار' ((كما 
هو ي افندوسية؛ والكلمة تدل على معنى: المظهر المامل للتجلي اللإشي))ء وسما مفهرمان متقابلاك من حي 
اتچاههماء فالثاني منهما ينطلق من البدإ احق الدى يتجلىء بينما الأول ينطلق من المظهر القابل والحامل هذا العجلي 
(والعرش هو أيضا اخامل القابل لاستواء الألوهية). 

بيتظر للمؤلف كتابه ملبك العا ص.33-30. 
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الباب العاشر 


الإبداع الإلهي (أوالخلق ) والتجلي ‏ 


ي مناسبات غتلفةء كنا نبهنا على آن مفهوم الإبداع الإهي (أو عملية الخلق) إذا 
أردنا اعتباره بالفهم الصحيح بحصر المعنى» وبدون أن تلعطى له توسيعات» الإفراط فيها 
يزيد آو ينقص» لا يوجد في الواقع إلا في تراث الملل المنضوية في حط وحيد» يتمئل في 
اليهودية والمسيحية والإسلام» وهي التي يمكن أن يقال عنها أنها ذات طابع دين تخصيصا؛ 
وبالتالي كن أن نستنتج من هنا وجود علاقة مباشرة بين هذا المفهوم ووجهة النظر الدينية 
نفسها. وفي تراثيات الملل الأخرىء: إذا أصررنا على استعمال كلمة ألخلق (أو الإبداع 
الإلهي) في بعض الحالات» فإنها لا يمكن حينئذ أن تدل إلا بكيفية غير صحيحة عن فكرة 
ختلفة من الأفضل أن تختار ها عبارة آخرى. وفوق ذلك فإن هذا الاستعمال في أاغلب 
الآأحيان» ليس في الواقع سوى نتيجة إحدى هذه الالتباسات أو التشبيهات الخاطنة المافشية 
في الغرب عن كل ما يتعلق با مذاهب التراثية الشرقية. لكن» لا يكفي اجتناب هذا اللبس 
فحسب وإنما جب أيضا الحذر بعناية من خطا آخر معاكس للخطا السابقء ويتمثل في رؤية 
تناقض أو نوع من التعارض بين مفهوم الإبداع الإهي» والمفهوم المشار إليهء وليس لديا 
لفظة تعبتّر عنه صح من كلمة تجلي؛ وحول هذه النقطة سيتركز حديغا الآن. 

والبعض» بالفعل» يعترفون بأآن مفهوم اللإبداع لا يوجد في التراثيات الشرقية 
(باستشناء اللإسلام الذي لا يكن طبعا أن يدخل ضمنها في هذا الموضوع) ثم بدون حاولة 
للتعمق في الفهم» يسارعون إلى زعم أن غياب ذلك المفهوم علامة على نقص آو عيب فيهاء 
ليخلصوا إلى القول بعدم إمكانية اعتبارها كتعبير كامل مطابق للحقيقة. وإذا كان الأمر على 
هذا المنوال من طرف موقف ديني» كثيرا ما يغلب عليه طابع التعصب ونفي الموقف الآخرء 
فينبغي القول أيضاء بان في الحانب المضاد للدينء من يريد من نفس الاعستراف السابق 
استخلاص نتائج معاكسة تماماء حيث انهم يهاجمون طبعا مفهوم الإبداع الإمي كتهجمهم 
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على كل المفاهيم الدينية الأخرى» زاعمين آنهم يرون في نفس غياب هذا المفهوم نوعا من 
التفوق؛ وبديهي نهم لا يقومون بهذا إلا بجكم ذهنية الإنكار والاعتراض التي بها يتميزونء 
وليس بتاتا للدفاع حقيقة عن التراثيات الشرقية التى لا يأبهون بها. وعلى آي حال » فتلك 
الانتقادات (من جانب التعصب الديني) وهذا الإطراء (من جانب التعصب المضاد للدين)» 
هي على السواء تي قيمتهاء وليس بعضها أولى بالقبول من البعض الآخرء لأنها ني الجملة 
صادرة من نفس الطا المستخل فقط ثبعا لقاصد متعاكسة وفق ميول الذين بقترفونه؛ والحق 
أن هؤلاء وآولئك جيعا خالفون للصواب» ويوجد سوء فهم متساو تقريبا في كل من 
الحالتن. 

واكتشاف علة هذا الخطا المشترك يبدو غير صعب جداء فعندما لا يوجد مفهوم 
الإبداع الي في تراث روحي لا يمت بصلة إلى النظريات الماديةء يتخيل الذين لا ينفذ أفقهم 
المعرفي إلى ما هو أبعد من المفاهيم الفلسفية الغربيةء أنه لا يكن أن يوجد فيه سوى نظرية 
وحدة الوجود الفلسفية ((التي لا تميز بين الله تعالى والطبيعة»ء آي بين الحالق ذي الكمال 
المطلق والكون المخلوق الحادث المقيد» وهي غير وحدة الوجود بالفهوم العرفاني الصوفي 
الصحيح الطابق تماما لعقيدة التوحيد التي هي لب الكتب الإلميةء والمتمثلة في أن الوجود 
الحتى واحد. وأن المظاهر الكونية الحأدثة آو عام الخلق» لا وجود له ولا قبام له فی کل آن إلا 
بالوجود احق وبالأمر الإلمي»› إذ هو وحده تعالى ا لحي القيوم الواحد الأحد الخلاق البديع 
الذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصير)). 

ومن المعلوم كم تستعمل كلمة وحدة الوجود في عصرناء عشوائيا بلا مييز» بجبث 
قشل عند البعض فزاعة حقيقية إلى حد أنهم يظنون أنفسهم غير ملزمين بالفحص جديا عن 
طبيعة ما يسارعون إلى وسمها به (والاستعمال الشائع لعبارة ألسقوط في وحدة الوجود يشل 
جيدا هذا الموقف). وفي نفس الوقت» وعلى الأرجح لنفس هذا السبب أكثر من آي دافع 
آحر» يتبجح آخرون بادعاء تبنيهم ما وجعلها كالراية هم. فمن الواضح إذن بآن هذا الذي 
ذكرناه علاقة وثيقةء في فكر هؤلاء وهؤلاء بتهمة 'وحدة الوجود ((بالمعنى الفلسفي 
ا لخاطیء)) التي تو جه عادة إلى نفس المذاهب التراثية الشرقية؛ وقد بينا في كثير من المرات 
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خطاها التام» بل حتى استحالتها (وهي في جوهرها مضادة للمعرفة الميتافيزيقية الصحيحة 
من أساسها) بجيث لا جدوى من الرجوع إليها مرة أخرى. 

و حیٹ انسقنا إلى الحديث عن وحدة الوجود الفلسفية الخاطنة» نغتنم الفرصة 
مباشرة للإبداء ملاحظة ها هنا بعض الأهميةء وتتعلق بكلمة جرت العادة جعلها مقترنة 
تحديدا بتصورات وحدة الوجود المذكورةء وهي كلمة الفيض؟ ودائما لنفس الأسباب» وتبعا 
لنفس الالتباسأات» يريد البعض استعماها للدلالة على جلى الظهور عند ما لا يُعرض في 
مظهر الإبداع الإهي آو الخلق. على أنه لا بد من نفي هذه الكلمة نفيا مطلقاعن اللل 
والمذاهب التراثية الأصيلة القوية؛ وهذا ليس فقط بسبب ذلك الاقتران المشين ((آي اقترانها 
"قهرم رى اوحلة الوجود) (حتى ون كان هذا الاقران في الصميم ميررا بكيفية تزيد 
أو تنتقص» لكن هذا لا يهمنا الآن)ء وإنغا بالأخص. لأن كلمة الفيض' ودلالتها الأشتقاقية. 
لا تعبسر حقا إلا عن جرد استحالة تامة جلية. وبالفعل» فمفهوم الفيض' هو بالتحديد تصور 
لعملية خروج؛ لكن التجلي أو جلى الظهور لا ينبغي أصلا اعتباره بهذه الكيفية » لأنه لا 
شيء كن حقا أن يخرج عن المبدإ الحق؛ فلو أن شيئا حرج عنه لما آمكن له حيتئذ أن يبقى 
على ما هو عليه من الإحاطة والكمال اللامتناهي »وإنما مسي محدودا بمجلى الظهور نفسه ؛ 
والحقيقة هي آنه لا يوجد › ولا يكن أن يوجد » خارج اليد الحق سوى العدم. وحتى إن 
شنا آن لا نعتبر الفيض بالنسبة للمبدإ احق الأعلى اللامتناهي ((أي الذات الإهية في 
إطلاق كماها))ء وإنما فقط بالنسبة لرتبة الألوهية المتوجهة على إيجاد الخلق» فإن هذه الكلمة 
تستدعي مرة أخحرى اعتراضاء وحتى إن كان ختلفا عن سابقه» فهو لا يقل عله حسما 
للمسالة؛ وذلك لو أن الموجودات خرجت عن المرتبة لمذكورة ليتم ظهورهاء لها آمكن أن 
بطلق عليها حقا اسم موجودات» لأنها ستكون بذلك مجردة عن كل وجودء لأن الوجودى 
مهما کانت مرتبته ء لا يكن أن يكون سوى استنادا لمرتبة الألوهية الي لا قيام لشيء بدونها 
((إذ هو وحده تعالى الله الصمد))؛ فهذه النتيجة متناقضة إذن مع مفهوم جلى الظهور نفسه 
زيادة على كونها مستحيلة تماما في نفسهاء كما هو الشأن في الحالة السابقة 
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وبعد إتمامنا لمذه اللا حظات. نقول بوضوح آن مفهوم التجلي» كما تعتيره اذاهب 
التراثية الشرقية السوية بكيفية ميتافيزيقية محضةء لا يتعارض بتاتا مع مفهوم الإبداع الإهشي 
((آو مفهوم جلى الظهورلا يتعارض مع مفهوم العام المخلوق))؛ وإنما يرجعان فقط إلى 
مستويات ووجهات نظر ختلفة» بجبث يكفي وضع كل واحد منهما في موقعه الحقيقي ليتبين 
أن لا وجود بينهما لأي تضاد. وي هذه السآلةء كما هو الشان في العديد من المسائل 
الأحرى» الفارق في الحملة ما هو إلا نفس الفارق بين وجهة النظر الميتافيزيقية ووجهة النظر 
الدينية الظاهرية؛ بيد آنه إذا كان حقا آن الآرل منهما هى من مستوى أعلى وأعمق من 
هذا لاحقا. وبالتالى ليس المقصود ني الصميم سوى فارق» قد يكون من درجة أشد بروزاء 
عندما يكون التمييز واضحا جدا بين اليدانين الناسبين لوجهتى النظر الميتافيزيقية والدينية 
الظاه بت ولكنه ليس باكثر غرابة ولا أشد إحراجا من الاختلاف الواقع بين وجهات نظر 
متنوعة ومشروعة في نفس الميدان» تبعا لعمق النتفوذ فيه زيادة أو نقصا. وكمثال لتنوع 
وجهات النظي الاختلاف الواقع ین شانکاراشاریا و 'رامانو جا بصدد الفيدنتا؛؟ وصحیح آن 
هنا أيضاء أراد سوء الفهم أن يعثر على تناقضات بينهماء وهي لا وجود هما في الحقيقة ؛ لكن 
هله إالحالة تفسها لا تعدو آن تجعل التماثل أكثر دقة و آوفی کمالا. 

ودر الآن ليد العلى نفسه لفهوم الإبداع أو الخلق؛: لأنه هو آيضا پستدعی 
أحيانا أنواعا من سوء التفاهم؛ فإذا کان فعل "خلت مراد فا ل أبدع من لاشيء تبعا للتعريف 
الجمع على قبوله لكنه غير موضح با فيه الكفاية » ينبخي بالتاكيد آن نفهم من هذا قبل كل 
شيء: آبدع من لا شيء خارج عن المبدإ احق ؛ آي بعيارة آخری» لیکون لدا الحتی خلاقا » 
فإنه غي عن ما سواه فلا يلتجأ إلى ماهية أو 'جوهر' ماء يقع خارجا عنه وله و جود یزداد 
استقلاله آو پنقص› وهلا والحق یقال» غا پستحیل تصوره قي العقل. وهکذا تنرى مباشرة 
ان السسب الأول لث هذه األصبخة» آي آبدع من لاشيء هو التأكيد الصريح على أن ادا 
احق لیس بتاتا جرد صانع (ولا محال هنا للتمييز بين إذا كان المقصود هو المبدا الأعلى ((آي 
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الذات في كمال إطلافها)) آو مرتبة الألوهية المتوجهة على الإجادء لأن ذلك يصح في 
الحالتين على السواء)؛ وهذا لا يعني أن آي تصور لاله الصانعم هو تصور خاطىء بالكلية 
ويتناسب مع وجهة نظر أضيق بكثرر؛ وحيث أنها لا تصح إلا بالنسبة لطور ثانوي من 
السيرورة الكونيةء فهي لاأ تتعلق بالبدإ الحق بآي كيفية كائت. 

والآن» إذا أردنا الاقتصار في الحديث على كلمة يبدع من لاشيء بدون مزيد بيان 
يحصل الرجوع إلى خطاً ماثل تقريبا للخطا الذي أردنا بالتحديد تجنبه بإضفاء نوع من الماهية 
إليه تناقضا صريجا يتمثل في إعطاء نوع من الوجود الثابت ل لاشيء آي في الجملة للعدم. 
ولو زعم» للهروب من هذا التناقض,» بأن اللاشيء المعتبر ليس هو مرد العدم ا مض وإغا 
هو هكذا بالنسبة للمبدإ احق فقط فسيحصل حينئذ مرة أخرى خحطا مزدوج: فمن جهة 
سيفترض في هذه الحالة وجود شيء له وجود ثابت خارج عن البدإالحق » وبالتالي لن 
يكون ثمة آي فارق حقيقي عن مفهوم ألخلق المصنوع ((آي المصنوع من جوهر أو ماهية 
سايقة))؛ ومن جهة آخرى سيقع تجاهل کون الکائنات لا يتم صلا إبرازها في جلى الظهور 
من هذااللاشيء النسى لأن كل ما له نهاية لا يفتأ على الدوام معدوما تماما يالنسبة 

وفي هذا الذي ذكرناه وأيضا في كل ما يكن آن يقال حول مفهوم الخلق والإبدا 4 
يوجد رغم ذلك نقص لأمر جوهري في الصميم» من حيث كيفية النظر إلى مجلى الظهورء 
مطعناء ورغم أن مئل ذلك الاعتبار لمفهوم الخلق غير مكتمل» فهذا لا بنقص من مشروعيته. 
لان مفهوم إمكانية الظهور لا يفرض نفسه إلا في وجهة النظر اليتافيزيقيةء وقد ذكرنا بأن 
جلى الظهور باعتباره خلقا وإبداعا إهيا لا يتعلق بهذه الوجهة من النظر؛ وأما في هذه 


3 


الأخيرة فهو يستلزم بالضرورة بعض الامكانيات القابلة للظهور؛ وإذا كان مصدره على مل 
النوالء فلا يمكن القول بأنه ناشىئ من لاشيء لأن من البديهي أن إمكانية الظهور ليست 
لاشيء؛ ورا يتعترض على هذا المعنى بأنه مناقض بالتحديد لفهوم الإبداع الإلهي؛ لكن 
الرد يسر وهو آن جيع الإمكانيات منضوية في اللإمكان الكلي العطابق مع الميدإ الح ذاته؛ 
فهي إذن ي النهاية ثابتة حقا في المبدإ احق ي ديومة الأزل ((آي ان الأصل الذي تستند إليه 
الكائنات ني وجودها وظهورها هو أعيانها الثابتة في علم الله تعالى الأزليء فهي على ما هي 
عليه آزلا آبدا في الآن الدائم الذي لا ينقسه))؛ ولو كان الأمر على غير هذا المنوال» فإنها 
مسي حينئذ لاشيء حقاء وبالتالي لا کن حتى الكلام عن إمکانيات الظهور. إذنء إذا كان 
مستند جلى الظهور إلى هذه الإمكانيات أو من بعضهاء فهي لا تصدر من شيء خارج عن 
امبدإ احق (ونذكر هناء بأنه إضافة إلى إمكانيات الظهور توجد كذلك إمكانيات البطون في 
المبدإ الحق الأعلى» وهو ما لا يصح عند الاقتصار على مرتبة الألوهية المتوجهة على الإججاد 
والظهور)؛ وهذا هو بالتحديد المعنى الذي أقررنا به في المفهوم الصحيح للخلق آو الإبداع 
الإهي» بجيث لا تصح قابلة للتوفيق مع وجهة النظر المبتافيزيقية فحسبب وإنما یکونان معا في 
آم وفاق. إلا أن الفارق بينهما يتمثل في كون وجهة النظر الراجعة للخلق والإبداع لا تعتبر 
آي شيء من وراء جلى الظهور آي هي على آي حال لا تعتر سوى المبدإ الحق»ء بدون أن 
تتعمق أكثرء لأنها وجهة ثظر نسبية؛ بينما العكس في وجهة النظر الميتافيزيقية» آي أن ما هر 
في إحاطة المبدإ الحق» أي إمكانية الظهور» هي الأساس الجوهري في الحقيقةء وهي آهم بكثير 
من جلى الظهور نفسه 

حلاصة هذا کله» هو انه یکن القول بان هنا عبارتان ختلفتان لنفس الحقيقةء بشرط 
إضافة آنهماء تتناسبان مع وجهتی نظر ختلفتين حقا؛ بيد أنه يكن التساؤل حينذ إذا كانت 
إحداهما هي الأكمل والأعمق» أفلا تكفي هي وحدها وتغني عن الثانية التي لم يبق مبرر 
لبقاثها. والحواب فى البداية وبكيفية عامةء هو أن مبرر وجود كل وجهة نظر دينية طاهرية 
هو التعبير عن الحقاتق ((التراثية الروحية والوجودية)) من حيث اقتصارها على ما هر حتم 
لازم وسهلل الإدراك على جيع الناس عامة بلا قييز. ومن جانب آخر» في ما يتعلق با لحالة 
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ا لخاصة التي نحن بصددهاء يمكن أن يكون لإقرار مفهوم الإبداع أسبابا مرتبطة تخصيصا 
ببعض الأشکال الترائية التي تبررها الظروف الحادلة التي ينبخي أن نتكيف معهاء وهي 
تستلزم تحذيرا واضحا ضد مفهوم لأصل جلى الظهور على مط صناعة (من ماهية أو جوهر 
قدیم)ء بیدما لا جدوى من مثل هذا الاحتياط في أشكال تراثية أخحرى (ذات طابع ميتافيزيقي 
خالص آصلا وفرعا). غر آنه عندما نلاحظ پان مفهوم الإبداع ملازم بدقة لوجهة النظر 
الدينية الظاهرية تخصپصاء يمن آن ننقاد إلى التفکیر في وجود آمر آخر هنا غر ما سبق ذکره؛ 
وهذا ما بقي علينا فحصه الآن» حتى وإن م يكن باستطاعتنا الدخول في كل التفاصيل الت 
يستدعيها هذا الجانب من المسألة. 

وسواء كان النطر إلى جلى الظهور من حيث الاعتبار اليتافيزيقي › آو من حيث 
الاعتبار الإبداعي الخلقيء فثمة التأكيد الصريح الواضح في الاعتبارين على استناد ججيع 
الكائنات» ني كل ما هي عليهء استنادا كاملا تماما على المبدإ الحتى وحده ((إذ لا قيام ها في 
كل آن إلا باه تعالى وحده))؛ ولا يظهر الفرق المميز بين الاعتبارين إلا في الكيفية الأكشر 
دقة في النظر إلى هذا الاستداد وهذه القيومية. ففي وجهة النظر المبتافيزيقيةء هذا الاستلاد هو 
في نفس الآن تحقق وجودي» أي أن الكاثنات» بكل ماها من نصيب ني التحقق بأنقسهاء هي 
متحققة بالمبدا الحقء لأنه هو الجامع لكل حقيقة وجودية. وما لا يقل عن هذا صوابا أيضاء 
أن هذه الكائنات» من حيث حدوثها وتقييدهاء وكذلك جلى الظهور بأسره المشتمل عليه 
هي جيعا كا لمعدومة بالنسبة للمبد الحق» كما ذكرناه آنفا؛ لكن في تحققها هذا يوجد كالرابط 
بينها وبينه» وبالتالي كالرابط بين الظهور والبطونء وهو الذي يسمح للكائنات بتجاوز 
الوضع النسبي الملازم جلى الظهور. وأما وجهة النظر الدينية الظاهرية فبالعكس» هي تلح 
بالأحرى على الفقر المطلق الذي يطبع الكائنات في مجلى الظهورء لأن ليس من شأن هذه 
الوجهة» بجكم طبيعتهاء أن تقودها إلى ما وراء ذلك الوضع النسي؛ وهي تستلزم 
عتبارالافتقار في مظهر يتناسب عمليا مع مقام العبودية. والجال آن مقام العبد» مسن حيث 
هذا الاعتبار» هو بالتخصيص» ما هي عليه حقيقة المخلوق بالنسبة للخالق. 


59 


وحيث أننا استعرنا كلمة من اصطلاح التراث الإسلامي» فإننا نضيف ما بلي: من 
اليقين آنه لا يتجرأ أحد فيعترض على كون الإسلام في جانبه الديني العام آو الظاهري» مثله 
مثل المسيحية على الأقل» يؤكد على مفهوم الخلق آي الإبداع الإمي» على آن هذا لا نع 
تاتا بأن في جائبه الباطنى» بوجد مستوى تبرز فيه وجهة النظر الميتافيزيقية الحالصة (...). 
وإذا أمكن هكذا تواجد وجهتي تظر» معا في نفس الملة أو الشكل التراثي» وكل واحدة 
مندرجة ضمن المرتبة المناسبة ها وفي ميدانها الخالص» فهذا يدل بكل جلاء على آنهما لا 
تتعارضان أو لا ثتناقضان بأي كيفية كانت. 

وإننا لنعلم انه لا مكن وجود أي تناقض حقبقي» سواء داحل كل ملة أصلية أو 
تراث رو حي قويم أو بين هذا الأخير وترائيات آخرى قويةء إذ لا يوجد لي جميعها سوى 
تعابير متنوعة للحقبقة الواحدة. وإذا ظن شخص بأنه يرى فيها تناقضات ظاهرة» فما عليه 
إذن إلا أن يستنتج بكل بساطة بأن ثمة آمرا م يفهمه كما ينبغي أو آن فهمه م یکن تاماء بدلا 
من أن يتهم ا مذاهب التراثية نفسها بعيوب لا توجد في الواقع إلا بفعحل ماهو عليه من 
ضعف في الكفاءة المعرفية. 
(مقال نشر في مجلة 'دراسات ترائية × - 1937: ص.333-325). 
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الباب الحادي عشر 


في التمهيدات لدراسة حول علم الإلميات في القبالة 0 يقول السيد واراي" 
:)Warra0(‏ الفر ضية ة القبالية هي أن اللغة العبرية هي اللخة الكاملة المثلى التي علمها الله 
لإنسان الأول ثم یری لزوم إبداء تحفظات حول: لز الوهمي بامتلاك عناصر أصيلة 
خالصة من اللغة الفطرية الأولى بينما ليس لنا منها سوى بقايا شسذرات وتحريفات؛ وهو 
یعترف على آي حال باحتمال تفرع اللغات القدية من لغة (أصلية) مقدسة أظهرها ملهمون 
وبالتالي لابد من وجود كلمات تعبّر عن ماهية الأشياء ونسبها العددية ونمكن آن يقال مشل 
ذلك عن فن العرافه. وتحن نظن آنه من المفيد تقديم بعض التوضيحات حول هذه المسألة. 
لكن لبه أولا على أن السيد واراين أخذ بوجهة النظر الت يمكن أن تنعت بالفلسفية 
حصوصاء بينما نحن نلتزم بالضبط بالموقف التراثي الروحي العرفاني» كما هو شاننا على ٠‏ 
الدوام. 

نقطة أولى من الهم لفت الانتباه إليهاء وهي أن: التأكيد على أن اللخة العبرية هي 
نفسها لغة الوحي الأول يبدو آن ليس له سوى طابح ظاهري تماماء وليس هو من لب 
المذهب القبالي نفسهء وما هو في الواقع إلا جرد حجاب على آمر أعمق بكثر. والدليل هو 
أن نفس ذلك التاكيد نجده أيضا بالنسبة للغات أخرى» وبالتالي فتلك آلأولية إذا اعتبرت 
حرفياء إذا صح القول» ينجم عنها تناقض بديهي ((بين مزاعم أهل كل لغة بان لغختهم هي 
اللخة الأولى الأصلية)). ومثل ذلك التأكيد موجود خصوصا في اللغة العربية حشى أن ثمة 
اعتقاد شائع عموما في البلدان المستعملة فيها بأنها هي اللغة الأصلية الأولى للإنسانية. لكن 
الجدير باللاحظةء وهو الذي جعلنا نفكر بأن الحالة هي نفسها في ما يتعلق بالعبريةء هو أن 
هذا الاعتقاد العامي بأساسه الضعيف اخالي من المصداقيةء مناقض صراحة للتعليم الترائي 
الاه سلامي الحقيقي الذي نص على أن اللغة الأدمية (( ي التي کان يتکلم بها آدم عليه 
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السلام)) هي أللغة السريانية وهي لا علاقة ها مع البلاد المسماة الآن باسم سورياء كما لا 
علاقة ها أيضا مع آي لغة قدمها يزيد أو ينقص واحتفظ الناس بذكراها إلى آيامنا هذه. 
وحسب الشرح العطى لاسمهاء فإن هذه اللغة السريانية هي بالتخصيص لغة الشمس 
الإشراقية (أو الإشراق الشمسي). وبالفعل فلفظة سوريا (50178) هي اسم الشمس باللغة 
السنسكربتية ((اللغة المقدسة عند المندوس))» ویندو آن هذا يدل على آن جذرها: سور 
(51)» وهو أحد الألفاظ الدالة على النور» هو نفسه ينتمي إلى تلك اللغة الأصلية (ب). 
فا لمقصود إذن هو سوريا الأولى الأصلية التي تكلم عليھها هومیروس (ج) وکانها 

جريرة تقع من وراء أو يجيا ٤(‏ ع رع 0) وهو ما جعلها مطابقة ل تولا (8اآ) في 
أقصی الشمال حيث تظهر الدورات الشمسية. وحسب جوزيف (عآمغوهل) ((جوزيف 
فلافيوس: 37 ق. م - 100› مۇرخ يهودي ولد في القدس))ء فإن عاصمة هذه البلاد كانت 
تسمى هليوبو ليس" آي مدينة الشمس' (ومثلها: ا حصن الشمسي في تلظيم أوردة الصليبة ومدينة الشمس 
لکامہائیلا 1aاغ¢pan Can‏ إلخ- وإلى هلیو بوليس الأول هذه ينبي قي الحقيقة إرجاع الرمزية الدورية لطائر العدقاء.) وهر 
الاسم الذي أعطي بعد ذلك إلى المدينة الصري ية المسماة أيضا اون (00)ء كما أن اسم طيبس 
(5عاغط١)‏ قد يكون أعطي في البداية كاسم من ٠‏ أسماء عاصمة أوجيجيا. ودراسة التخيرات 
المتتالية لحذه الأسماء ولغبرها ها أهمية خحاصة فيما يتعلق بتشكيل مرأكز روحية ثانوية خلال 
أحقاب ٭ ختلفةء وهو تشكيل وثيتق الصلة باللغات نفسها امقر ها أن تكون معيرة عن 
الأشكال الترائثية المناسبة. وهذه هي اللغات التي بمکن آن ينُعطى نها تخصيصا اسه: لغات 
مقدسة. وتبرير المناهج القباليةء وكذلك الأساليب المماثلة ها الموجودة في تراثيات آخرى» 
تستند بالأساس تحديدا على الفرق الذي ينبغي اعتباره بين اللغات المقدسة واللغات العامية 
أو الخالية من العمق المقدس. 

وکن آن نقول ما يلي: کما أن کل مرکز روحي ثانوي هو كالصورة للمرکز 
الأعلى الأصليء حسبما بيثاه في دراستنا حول أمليك العا فكذلك ما من لخة مقدسة» أو 
إن شثنا 'لغة مصدرها علوي (iératigueط)‏ إلا ويمكن أن ينظر إليها كصورة أو انعكا 
للغة الأصلية الي هي اللغة لمقدسة الغلى» إنها هي ألكلمة المغقودة أو بالأحرى تة ر ع 
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بشر العهد المظلم» مثلها مثل الركز الأعلى الذي آمسى بالنسبة إليهم غير مشهود ويتعذر 
بلوغه. لكن ليس المقصود بهذا بقايا شذرات وتحريفات' (من تلك اللغة الأصلية)ء وإنغا 
(المقصود بالعكس)ء تكييفات مشروعه سوية فرضتها ظروف الأزمنة والأمكنة» وهي في 
الحملة تتمثل في كون كل رسول أو نذير إغا يستعمل حتما لغة يفهمها المخاطبون بها (ه) 
لأنها هي الأليق بعقلية تلك الأمة وزمانهاء حسبما بينه سيدي حي الدين بن العربي في بداية 
الجزء الثاني من الفتوحات المكية. وهذا هو السبب في تنوع الأشكال الثراثية» وعن هذا 
التنوع ينجر مباشرة تنوع اللغات التي توظف كوسائل للتعبير ومناسبة ها. ولهذا فإن جيع 
اللغات المقدسة بنبغي أن ينظر إليها أنها حقيقة من إهام من يوحى إليهم؛ وإلا فلا يكن أن 
تكون موهلة للدور المنوط بها في الأساس. وآما اللغة الأولى الأصليةء فلا بد أن يكون ' 
أصلها غير بشري ((آي آنها وحي إلمي مباشر)) كما هو شان الملة الأصلية الأولي 
نفسها(و). وما من لغة مقدسة إلا وها نصيب من هذا الطابع» فهي سواء من حيث مبانيها 
أو من حيث معانيها كالانعكاس لتلك اللغة الفطرية الأولى» وهذا الانعكاس يكن أن 
يترجم بكيفيات تلفة تتفاوت أهميتها بين حالة وأحرى» لأن مسالة التكييف تتدخل هنا 
أیضا. وکمغال”: ) 

الشكل الرمزي للعلامات المستعملة للكتابة (آي أشكال الحروف الرقمية) أو 
کمثال آخر أيضا: خصوصا في العبرية والعربية: تناسب الحروف والأعداد (ز)» وبالتالي 
تناسب اإلكلمة المؤلفة من تلك الحروف مع مجموع أعدادها. 

وبالتأكيد إنه لمن الصعب على الغربيين أن يدركوا ما هي حقيقة اللغات المقدسةء 
لان ليس م في الأوضاع الراهنة على الأقل اتصال مباشر مع أي منها؛ ومكن آن نذكر في 


1 ومئلها ' الحصن الشمسي' في تنظيم وردة الصليب؛ ومدينة الشمس لكامبانيلا 1[4ع4۸م ٥a‏ إلخ. 
ولل هلیو بوليس الأول هذه ينبغي في المقيفة إرجاع الرمزية الدورية لطاثر العنقاء. 

2 هذا الشكل يكن أن يخضع لمغبرات تناسب إعادات تكييف تراثية لاحقة: وقد وقع هذا للعبرية بعد سقوط بابل 
((وأسر أهلها سنة 587 ق. م))ء وقول إعادة تكييف» لأنه من المستبعد أن تكون اللعة القدية قد فقدت حقبقة خلال 
حقبة قصيرة دأمت سبحين سنةء ومن الخريب عدم التنبه هذا عموما في ما يبدو. وقد حدث مئل هذا في آزمنة منفاوتة 
القدم. خحصوصا للأججدية السنسكريتبةء وإلى حد ما للكتابة التصويرية الصيني. 
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هذا السياق ما قلناه بكيفية أعم في مناسبات آخرى عن صعربة استيعاب ألعلوم التراثية» 
وأنه أصعب بكثير من استيعاب التعاليم من النمط اليتافيزيقي الخالص» وذلك بسبب طابعها 
الخاص الذي يربطها دائما بلا انفكاك بهذا الشكل التراثي أو ذاك» ولا يسمح بنقلتها كما 
هي عليه من حضارة إلى أخرى (ح) وإلا قمسى غير مفهومة قاماء آولا تعطي إلا نتيجة 
وهمية إن ۾ تكن خاطئة بالكامل. وهكذاء ليثسلى فعلا فهم مدى مرمى رمزية الحروف 
والأعداد بتبخي على هذا الحو أن جياها صاحبها تطبيقا عملياء حتى في الحوادث نفسها 
للحياة اليوميةء كما هو متاح في بحعض البلدان الشرقية. غير آنه من المستحيل مطلقا زعم 
إدخال اعتبارات وتطبيقات من هذا الطراز في اللخات الأوروبية الي أ توضع هذا الغرض› 
ولا وجود فيها للقيمة العددية للحروف ؛ والاولات التي أراد البعض القيام بها في هذا 
الإطار من المغاهيم خارج كل معطيات ترايةء هي إذن خاطئة بدءا من نقطة انطلاقهاء وإن 
وقع رغم هذا أحيانا حصول بعض النتائج الصحيحة مثلا في تأويل الأسماء من حيث 
دلالاتها على آحداث وآحوال تتعلق باللسمى حامل الاسم (1€ .)0n0 mani‏ فلیس هذا 
بدلیل على صحة وشرعية الأساليب المستعملةء وإنغا يدل فقط على نوع من الحدس (لا 
علاقة له طبعا مع الام الروحاني الحقيقي) عند من بتعاطونهاء مثلما حصل هذا ي کثر 
من الأحيان في فنون العرافة . 

ولعرض المبدا الميتافيزيقي ل علم الحروف يعتبر سيدي حي الدين (ابن العربسي) في 
الفتوحات المكية العام وكانه مرموز في كتاب: إته الرمز المشهور عند المنخرطين في تنظيم 
وردة الصليب باسم L1ber Mund]‏ وأپضا باسم Liber Vite‏ کما فی رڑیا القدیس 
يوحنلا التعلقة بنهاية العا!. وحروف هذا الكتاب مسطرة مبدئيا في نفس الآن بدون انقسام 
ب القلم الإهي. هذه الحروف العاليات هي الماهيات الأزلية أو الأعيان الثابتة في العلم 


وییدو آنه بالامکان آن نقول مثل هذا في ما يتعلق بالتتائح الحصل عليها ني علم التنجيم الحديث الذي هو بعيد عن 
التدجيم الحفيقي الترائي؛ رغم الظهر العلمي' لناهجه؛ وآما التنجيم الترائي فییدو حا آن مفاتیحه قد فقدت» وهو آمر 
آنعر مغاير تماما ل فن العرافة رغم قابليته طبعا لعطبيقات من هذا الصنف» لكن بصفة ثانوية تماما وعرضية. 

لقد كانت لنا الفرصة سابقا للتنبيه على الصلة الموجودة بين رمزية كتاب الحياة وشجرة الحياة فأوراق الشجرة كحروف 
الكتاب تمثل جيم كائنات العام (وهي العشرة آلاف كائن في تراث الشرق الأقصى). 
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الإهي»ء وكل حرف هو في نفس الوقت عددء وهنا نرى توافق هذا التعليم مع المذهب 
الفيثاغوري. وهذه الحروف العاليات نفسهاء التي هي المخلوقات جيعهاء بعد اخترانها 
المبدئي في العلم الإهي امحيط تنزل بالنفس الإهي (لقس الرحمان أو كلمة التكوين: كن)) 
إلى السطور السفلية مبلرعة ومشكلة للعالم الظاهر (ط). وهنا مقاربة تفرض نفسهامع الدور 
الذي تقوم به أيضا الحروف في المذهب المتعلق بنشاة الكون كما هر في سغرايتسيراه 
(العبري( (Sepher Ietsirah)‏ وعلم الحروف في القبالة العبرية له ثقريبا نفس الأهمية 
في التصروف الإسلامي 

وانطلاقا من هذا البدآء نفهم بدون عناء وجود تناسب واقع بين الحروف وختلف 
أقسام العام الظاهرء لاسيما عالمنا نحن (ري). ولا لزوم في هذا الصدد إلى مزيد من الإلحاح 
على مناسباتها أيضا مع الكواكب والبروج إذ أن ذلك معروف» وتكفي الإشارة إلى أن هذا 
التناسب ججعل علم الحروف على صلة وثيقة بعلم النجوم من حيث آن هذا الأخير من جملة 
علوم الكونيات . من ناحية أخرى» بحكم التناسب بين نشاتي العام الصغير (آي الإنسان) 
والكون الكبير» فلنفس هذه الحروف مناسيات أيضا مع تلف أجزاء الجسم الإنساني وني 
هذا السياق نشير عرضيا إلى وجود تطبيق طبي ل علم الحروف حيث يوظف كل حرف 
بكيفية معينة لعلاج الأمراض التي تصيب العضو المناسب له تخصيصا. 

وعا ذكرناه يستنتج أيضا بان علم الحروف ينبغي أن ينظر إليه في مستويات مخحتلفة» 
ويمكن في الحملة إرجاعها إلى العوالم الثلاثة (ي). فبالنظر إلى دلالته العلياء هو معرفة كل 
الأشياء في المبدا نفسه» من حيث هي ماهيات آزلية من وراء کل ظهور ((آي من حيٿ هي 
أعيان ثابتة في العلم الإهي الأزلي الحيط))؛ وبالنظر إلى دلالته التي يمكن نعتها بالوسطى: 


(i)‏ يتبغي أيضا ملاحظة أن كتاب العا هو في نفس الوقت ألرسالة الإغية النموذج الاي لكل الكتب المقدسةء والمكتوبات 
الثراثية ما هي إلا ترججاته إلى اللغة الإنسانية. وهذا المعثى مؤكد عليه بوضوح فيما خص الفيدا (الكشاب المقدس عند 
المندوس) والقرآن. وفكرة الإنجيل الأزلي تبين أيضا بآن نفس هذا الفهوم ليس غريباء أو على الأقل لر يكن دوما غريب 
غرابة ثامة عن المسيحية. 

توجد أيضا تناسبات أخرى للحروف مع العناصر؛ والطبائع الحسيةء والأفلاك السماوية إلخ وحيث أن عدد اروف 
الحربية تمانية وعشرون فهي أيضا على علاتة بالمنازل القمرية. 
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أعلم الحروف هو علم نشأة الكون وتشكيلته» أي معرفة إبداع وتكوين العلم الظاهر؛ وأخيرا 
بالنظر إلى دلالته الدنياء هو معرفة خواص الأسماء والأعداد من حيث آنها تعر عن طبيعة 
كل كائن وهي المعرفة التى يمكن تطبيقها ني التصرف» بحكم هذا التناسب» بواسطة تأثير من 
فط حفي لطيف على الكائنات نفسها وعلى الحوادث المتعلقة بها (ل). وبالفعلء فتبعا ها 
يقوله أبن خلدون (م) فإن الصيغ المرقومة» من حيث أنها تتألف من نفس العناصر المؤلفة 
لحملة الكائنات» ها بهذا خاصية التأئثير عليهاء ولحذا أبضا فإن معرفة اسم آي كائن» آي 
اسمه المعير عن طبيعته الخاصةء يكن أن تيح التحكم فيه. وهذا التطبيق لعلم الحروف هو 
لمسمى ني العادة باسم السيمياء”. ومن المهم التنبيه على أن هذا أعمق بكثر من جرد 
وسيلة عرافة. فيمكن آولاء بواسطة حساب الأعداد المناسبة للحروف والكلمات الوصول 
إلى الاستدلال على بعض الأحداث الى ستقع مستقبلا"“» لکن هذا لا يشكل سوى درجة 
ابتدائية هي أبسط الدرجات كلهاء ثم يمكن بعد ذلك انطلاقا من نتائج ذلك الحساب» 
القيام بتحويلات يؤدي تأثرها إلى تغير يناسبها في الأحداث نفسها. 

وهنا مرة آخرى يلبخي التمييز بين درجات متفاوته» كما هو الشأن في» المعرفة 
نفسهاء حيث أن هذا العلم ما هو إلا تطبيق وتوظيف ها: فعندما بمحصل هذا التصرف في 
العا الحسوس فقطء فما هي إلا الدرجة الدنياء وني هذه الحالة بالتخصيص يكن الكلام (في 
بعض الحالات) على (نوع) من السحر ((إذا استعمل مثل هذا التصرف بالكيفيات الشرعية 
السوية لا يسمى أسحرا وإنما بسمى أرقية))؛ لكن من اليسير تصور أن الأمر من طراز آخر 
عثدما يكون القصد تصرفا له تأثبرات في العوالم العلويةء» ففي هذه الخحالة نكون طبعا في امجال 
ألروحي العرفاني المساري بآم معنى الكلمة؛ ولا يكن التصرف في جميع العوالم ((بإذن الله 


هذاالاسم سيمياء لا يدوا آنه عربي خالص» ومن الحتمل آنه من الكلمة اليونانية سيمايأ (14ع5). آي علامات 
ومعتأاها قريب من لفطة (14١1ة١٠٥ع)‏ القبالية الي أصاها يوناني آيضا ومشتقة من (۲18ع1 42۲217013 من 
gram ma4(‏ آي حروف) ولیس کما پال من .)g8077¢]r18(‏ 

وتي بعض الحالات» بجساب من نفس النمط يكن أيضا الحصول على حل مسائل تعلق بالمبادئ والعقيدة. ويظهر هذا 
ا لحل أحياناً في شكل رمزي قي غاية الحلاء. 
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تعالی)) إلا لن بلغ مقام الكبريت الم وهي تسمية قد تبدو للبعض غير متوقعة» 
لدلالتها على نطابق بين علم الحروف والكيمياء (بمفهومها الأصيل). وبالفعل فإن هذان 
العلمان من حيث دلالتهما العميقةء هما ني الحقيقة علم واحد؛ وما يعبر عله كل واحد 
منهما حت ظواهر ختلفة جداء ما هو إلا السياق نقسه للتربية الروحانية العرفانية» وهي 
كنسخة بالغة الدقة لسار النشاة الوجدودية؛ فالتحقيق الكامل لإمكانيات الكائن يتم ضرورة 
بالمرور على نفس الأ طوار التي مر بها تحقيق الوجود الكلي (ن). 

(مقال نشر في برقع إزيس» فيفري 1931). 


"' .سيدي عي الدين (( ابن العربي )) يلقب بالشيخ الأكبر والكبريت الأحجر. 

ما يوصقف على آي حال بالعجيب» أن الرمزية الماسونية نفسهاء حيث ألكلمة افقو دة والبحث عنها يلعبان درراً هاما 
تنعت الدرجات المسارية عبارات مستعارة بوضوح من علم الحروف مثل عبارات! يهجى» بقرأء بكتب. والأستادذ 
الذي من أوصافه لوح التسطير إذا كان أهلا هذا الوصف؛ يستطيع» ليس فقط أن يقرأ وإنما آن يكتب في لوح الحياة 
أي أن يساهم بوعي في تحقيق خطط آلمهندس [البدع] الأعظم للكون ومن هنا يكن الحكم على مدى الفرق الفاصل 
بين الثلقب باسم صأحب هذه الرتبة وبين التحقق القعلي بها. 
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تمقيبات ا معرب على الباب الحادي عشر 


القبالة في اللة العبرية تماثل إلى حد ما التصوف في الملة الإسلاميةء خصوصافي ما 
يتعلق بالمعارف الكونية وعلم أسرار الحروف وأعدادها والتصرف بها. 

ئي حدود علمي لا یوجد کتاب معروف» تکلم بتفصیل بدیع واف لا يوجد في کتاب 
غيره» عن اللغة السريانية الآدمية الفطرية الأصلية التي هي لغة الأرواح» وعسن بقايا 
آثارها في ختلف اللغات. وبالأخص في القرآن الكريم لاسيما في الحروف التورائية 
المفتتح بها تسعة وعشرون سورة من القرآنء مشل كتاب (الإبريز من كلام سيدي عبد 
العزيز الدباغ) لأ مد بن المبارك الفاسي المغربي» في الباب الثاني منه. والملاحظ في 
العربية أن كلمة (سور) القريبة من كلمة نور لفظياء نها عدة دلالات منها النزلة آو 
الحل العاليء وهو المناسب للشمس في قلب الأفلاك. والجذر (سر) قريب جدا مسن 
(سير)ء فاللغة السريانية هي لغة الأسرار التي تنطق بها الأرواح عندما تتجرد من عال 
الحس الكثيف. 

هوميروس (القرن 9 ق. م) ولد في آسيا الصغخرى. قيل آنه كان أعمى. شاعر ملحمي 
يوناني» تنسب إليه أشعار الألياذة و الأوديسيه وألأغاني الموميرية الت آثرت تاأثيرا 
عميقا على الشعر اليوناني. 

أوجيجي جزيرة أسطورية في بجر إيجا بآسيا الصغرى» تكلم عنها وعن ملكتها 
كاليبسوس هوميروس في الأوديسيه. وما كامبانيلاأ فهو فيلسوف إيطالي (1568- 
9) سجن لدة عشرين سنة وهاجم الفلسفة المدرسية» ومدينة الشمس عنوان 
آحد کتبه. 

قال تعالى في الآية 4 من سورة إبراهيم (14): وما أُرَسَلعا ِن رَسُول إل سان 
قَوْمِهه يبب هة وقد ذكرها الشيخ عي الدين شارحا أو مستشهدا في الأبواب 
التالية من الفتوحات: بداية 73 (جوابه عن السؤال 87 من أسثلته الحكيم الترمذي) 
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وهو الباب الذي آشار إليه المؤللف /177/ 198 (التوحيد العاشر)/ 
4 285 325 263 378 / 385 405/ 431/ 553/ 558/ 560. 

قال تعالي في تقرير هذا المعنى في الآية (31) من سورة اليقرة (2): وَعَلَمَ ءام 
آلأساء لها تم عرصم على ألْمَلتيكةي. ‏ 

يعني حساب الحمل بنوعيه الكبر والصغير» وصنفيه المشرقي والمغربيء مع العلم آن 
عدد الحروف العريية 28 بينما عدد الحروف العرية 22. 

يقرر هذا المعنى الشيخ مي الدين بن العربي فيقول في الباب 109 من الفتوحات: 
عند كلامه على حساب الحمل: (ولا يعتبر فيه إلا اللفظ العربي القرشي» فإنه لغة 
آهل الجنةء سواء كان أصلا وهو البناء» أو فرعا وهو الإعراب» وغير العربي والمحرب 
لا يلتفت إليه (...) وهو قوهم لكل إنسان من أسمه نصيب» ومعناه في كل موجود 
من اسمه تصيب. وهذا جاءت آسماء النعوت فلا تطلب إلا أصسحابهاء وهي زور 
على من تطلق عليه وليست له» وهذا من أصعب المسائل» فإن الاسم إطلاق إفيء 
فلابد من تصيب منه لذلك المسمی» غير آنه بخفی في حال مسمی ماء ویظهر في آخر: 
ومدرك ذلك عزيز). وبنظر تفصيل كلام الشيخ عي الدين عن الحروف في الفتوحات 
في الأبواب التالية: 20/ 26/ 60/ 198. (خصوصا الفصول من 11 إلى 38) / 
1 (خحصوصا الفصول: 3/ 4/ 9) / 73 (الأجوبة على أسئلة الترمسذى 
(140/139/ 141/ 142)/ - ينظر أيضا كتابه حول الحروف الثلائة (ميم نون 
واو). 

هذه الحروف العاليات هي المؤلفة للكلمات الوارد ذكرها في قوله تعالي في الأية 
(109) من سورة الکهف (18): قل لو گن آَلَبَحَرٌ ادا كلمت رى لَكَفِدَ 


سے م ر کو ا ی م . سر سر ی 
لحر قبل أن تعفد كلمت رَني وَل عتا يله مَدَدًا». وني الآية (27) مهن 
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سورة لقمان (31): ولو انما ف لاض يِن سَجرة أَقلدم وَاَلبَر يمد ِن 
ده سَبعَة ار ما كدت كلمت أ که إن آله عرز حكي). 

حول هذا التناسب ينظر في الفتوحات المكية حي الدين بن العربي الباب الثاني 
والباب 198 خصوصا الفصول من 11 إلى 38. كما ينظر كتاب المفاتيح الوجودية 
والقرآنية لفصوص الحكم لعبد الباقي مفتاح. 

العوالم الثلاثة هي: الملك والملكوت والجروت أو الجسم والعقل والروح» أو الس 
والمعنى والخيال إلخ. 

جد الكلام حول المستويين الأول والثاني ل علم الحروف في كتب التصوف العرفاني 
السامي ككتب الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي وعبد الكريم الجيلي» وأما ا لمستوى 
الثالث فالكتب فيه كثيرة جدأء ومن آشهرها كتب البوني مثل شمس المعارف الكبرى 
و منبع أصول الحكمة. 

عبد الرحن بن خلدون (732/ 808 ه/ 1406-1332م) مؤرخ وفپلسوف 
اجتماعي عربي. من آعلام زمانه في السياسة والقضاء والأدب والعلوم. عاش في 
الغرب الإسلامي وتوفي بالقاهرة بعد استقراره بها. أشهر تاليفه مقدمته لكتاب العبر 
في التاريخ وفيها خحصص لكل علم من العلوم باباء منها باب علم الحروف. 

هذا المعتى يتجلي بكل جلاء في المعراج الروحي الذي يحصل للسالكين في طريق 
التربية الروحية. ينظر وصف تاز له عند الشيخ حي الدين بن العربي في الفتوحات 
اللكية: الباب 167 والباب 367 ورسالة (الأنوار) ورسالة (الإسراء)ء وكذلك للشيخ 
عبد الكريم الجيلي قي كتابه (الإنسان الكامل) وكتابه (مراتب الوجود). 
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ألیابب الناني عشر 
علافة الأبجدية العريية دأسماء ملانكية 


العرش الإلهي الحيط بجميع العوام» يمل كما يسهل على الفهم تصوره» بشكل 
دائري؛ وفي مركزه آلروح' كما وضحناء في مبحث آخر؛ ويجمل العرش ثمانية ملائكة 
موزعين على محيطهء الأربعة الأوائل عند الجهات الأصلية الأربعةء والأربعة الباقون عند 
الجهات المتوسطة التي تتخلل الأربعة الأصلية. وأسماء هؤلاء الثمانية تتشكل من ما يتاسبها 
من مجموعات حرفية مرتلبة وفق قيمها العددية» بجيث يشتمل مجموع هذه الأسماء على جلة 
حروف الأججدية. 

وهنا يجدر القيام با ملاحظة التالية: إن المقصود هنا هو الأبجدية المؤلفة من28 حرفا؛ 
لكن يقال أن الأمجدية العربية م تكن في البدإ مشكئلة إلا من 22 حرفاء متناسبة بالضبط مع 
حر وف الأججدية العرية؛ ومن هنا جاء الفرق بين الجحفر الصغير الذي لا يستعمل سوى هذه 
ال22 حرفاء والفرالكبير' الذي يستعمل ال28 حرفا بأخذ جيعهاء لكل حرف عدده 
الحاص. ويمكن القول بأن ال28 (10-8+2) منطوية في ال22 (4-2+2) كانطواء العشرة 
ف الأربعةء وفق صيغة التبتراكتيس' الفيثاغوري» أي الجموع الرباعي:10-4+3+2+1 . 

وبالفعل» فإن الحروف الستة المضافة ما هي في شكلها الرقمي إلا تحويرات لثيلاتها 
الأصلية مع زيادة نقطة. هذه الستة المضافة هي التي تشكتل امجموعنين الأخيرتين من 
امجموعات الثمانية التي تكلمنا عنها ؛ ومن البديهي آننا إذا م نعتبرها كحروف متميزة» 
بحصل تغر في هله الجموعات» سواء من حيث عددها آو من حيث تركيبها. وبالتالي» 
فانتقال الأبجدية من 22 حرفا إلى 28 حرفاء أستلزم بالضرورة تغيرا في أسماء اللائكة 
المذكورة وبالتالي تحولا في الذوات الت تدل عليها هذه الأسماء؛ على أنه مهمسا بدا هذا 
غريبا عند البعض» فمن الطبيعي في الحقيقة أن يكون الأمر على هذاالمنوالء لأن كل 


بدظر مقال 'التيترأكتيس وتربيع الأربعة ٠‏ عدد أفريل 1927 (جلة د.ت ). 
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التحولات التي تقع في الأشكال التراثية الأصيلةء لاسيما التحولات الى تمس تركيبة لغاتها 
المقدسةء لابد آن يكون هما فعلا مثلها العليا في العام السماوي. 


((علاقة الحروف بالحهات. والحروف الستة المضافة المذكورة هي من انات 


اختلاف حساب الجمل المشرقي عن حساب الجمل المغربي في أعداد ستة حروف هي مع 
عددها الغربي: ض=90/ س=300/ ظ=800/ غ=900/ ش=1000)). 


وبعد ٬فإن‏ توزيع الحروف والأسماء هو كتالي: 
ق الحهات الأربعة الأصلية: 

ای 

في الغخرب: ه و ز 

في الشمال: ح ط ي 

في الجنوب: ک ل م ن 

- فى الجهات الوسطى: 

في شمال - الشرق: س ع ف ص 

ي شمال - الغرب: ق ر ش ت 


ي جنوب - الشرق: ٿث خ ذ 


في جنوب - الخرب: ض ظغ 
فثلاحظ بان كل واحدة من هاتين الجموعتين تشتمل بالضبط على نصف الأبجدية 


أي 14 حرفاء مقسمة على التتالي بالكيفية التالبة: 


(1) 


- في الشطر الأول: 4+3+3+4-=14 

- في الشطر الثاني: 14-3+3+4+4 

والقيم العددية للأسماء الثمانية ا لحاصلة بجميع أعداد حروفهاء عند أخذها طبعا 
حسب الترتيب السابق هي: 


ٻديهي أن الألف والياء پاخذان هنا مکانهما كہقية حروف الأججدية وق مرنہتهما العددية؛ ولا اعتبار هنا للاعتبارات 
الرمزية التي نعرضها في بحث آخرء وهي التى تعطي هما دور! أكثر خصوصية. 
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10=4+3+2+1 

18-7+6+5 

21-10+9+8 

140-50+40+30+20 

300=90+80+ 70+60 

1000-400+300+200+ 100 

1800-700+600+500 

2700-1000+900+800 

((يوجد آيضا ما سمى مجساب الجمل الصغير» وأهميته لا تقل عن هذا الحساب 
الكبير» وهو لا يشتمل إلا على الآحاد من 1 إلى 9 ولعرفة قيمة كل حرف يكفي إزالة 
الأصفار الي في عدده بالحساب الكبيرء» فيصيح مثلا لكل من الحروف: أءيء قءغ» نفس 
العدد واحد» ولكل من الحروف بءك ر» نفس العدد اثثين» إلى آخره)). 

فقيم الأسماء الثلاثة الأخيرة تساوي قيم الثلاثة الأولى مضروبة في 100» وهذا 
بديهي» إذا لوحظ بأن الثلالة الأولى تشتمل على الآحاد من 1 إلى 10ء بينما الثلاثة الأخسيرة 
تشتمل على الات من 100 إلى 1000ء وكل من امجموعتين موزعة أيضاعلى نسق: 
3+3+4. 

وقيمة الشطر الأول للأبجدية هي مجموع قيم الأسماء الأربعة: 
195=140+27+18+10 

((الذي هو عدد الحروف الفاتحة لسورة مريم عند بداية الشطر الثاني للقرآن 
الكريم» وهي: كهيعص)). 

وبا لمل » قيمة الشطر الثاني هي مجموع قيم الأسماء الأربعة الأخيرة: 
1000+300 +800 

.5800=2700+ 

وأخيرا » فإن القيمة الكلية للأبجدية بكاملها هي 5995=5800+195 
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((وهو جموع الأعداد من !1 إلى 109. و109 هو عدد كلمة العدد كماهو عدد 
كلمة الحكيم» وهو أيضا بالتقريب عدد آيات القرآن الكريم بحذف المكرر منها)). 

وهذا العدد 5995 لافت للتظر من حيث تناظره: فوسطه المركزي 99 آي عدد 
أسماء الله الحسنى ((الحصاة الوارد ذكرها في الحديث النبوي الشريف))؛ ورقما الطرفين 
يشكلان 55 الذي هو مجموع الأعداد العشرة الأولى ((وهو عدد اسمه تعالى مجيب))ء وفيه 
يظهر انقسام العشرة إلى نصفيها (10=5+5)؛ ثم إن 10=5+5 و18-9+9 ((الذي هو عدد 
اسمه تعالی -حی))» أي أنهما يمثلان القيم العددية للاسمين الأول والشاني (من أسماء 
الملائكة الثمانية المذكورة). ويكن التنبه إلى كيفية أخرى أحسن للحصول على امجموع 
5 بتقسيم الأججدية إلى ثلاث مجموعات من تسعة حروف» ويضاف إليها حرف واحد 
منفرد » فيكون مجموع التسعة الأولى 45 الذي هو عدد اسم آدم ((وعدد أسم الله 
الوهاب)) (45-40+4+1 ) أي بالنسبة لسلم مدارج الولاية الباطتية : القطب الخوث في 
ركن والأوتاد الأربعة عند الحهات الأربعة الأصليةء والنجباء الأربعون على الحيط ؛ 
وجموع العمشرات من 10 إلى 90 هو:10×45ء ومجموع اغات من 100 إلى 900 همر 
100<5» وجلة قيم هذه الجموعات التسعية هي إذن حاصل ضرب 45 في 111 الذي هر 
العدد القطي الذي هو عدد "لف ((111-80+30+1 ؛ كما هو عدد كلمة قطب أو اسم 
الله اعلی' أو اسمه كاف“ او اسمه ‏ الحسيب '))؛ أي أن الحاصل:4995=111×45؛ ثم يب 
إضافة عدد الحرف الأخير 1000 آي وحدة المرتبة الرابعة التي تنتهي عندها الأججدية كما 
ابتدآت بوحدة المرتبة الأول وهكذا ينتج في النهاية الجموع 993 

وآخيرا قإن مجموع أرقام هذا العدد هو: 28-5+9+9+5 آي نفس عدد حروف 
الأ مجدية الى تتمثل قيمتها الكلية فيه. 

ويمكن بالتأكبد التوسع آزید من هذا بكثر في أعتبارات أخحرى انطلاقا من هذه 
لملاحظات» لكن هذه الإشارات تكفي للحصول على حة حول بعض مناهج علم الحروف 
والأعداد قي التراث الإسلامي. 

(مقال نشر في مجلة دراسات ثرائيةء 111 ۷-×1» ص.327-324.) 
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تعقيبات المؤلف على الباب الشاني عشر. 
- (1) بديهى أن الألف والباء يأخذان هنا مكانهما كبقية حروف الأبجدية» وفق 


مرتبتهما العددية؛ ولا اعتبار هنا للاعتبارات الرمزية التي لعرضها في بث آخره وهي الق 


ff 


منطق الطبر 


3 وَالصَتفي صف 9 

لجرت جر ت 

الکلیت دک )4 

(الآيات 3-1 من سورة الصافات 37) 

في العديد من التراثيات يتردد ذكر مسالة لخة مكتنفه بالأسرار تدعى: منطق الطير» 
وهي طبعا تسمية رمزيه» لأن نفس الأهمية المعطاة إلى معرفة هله اللخة كميزة خصوصة 
بالعرفان الروحاني الساميء» لا تسمح باخذها بالمعنى الحرفي(آ). وقد ورد في القرآن 
[الكريم]: ERT‏ يتايها آلٽاس عمتا الاو ا من 0 
EF‏ هو الَفَضل آلَمُبينْ4 (الآية 16 من سورة النمل 21) (ب). وفي آثار أخرى 
نرى الأًبطال المنتصرين على التين يوهبون فورا فهم منطق الطيرء مشل البطل سيجفرياد 
e0(‏ 1ا عSie)‏ في الأسطورة الشمالية (ج). وبالفعل فإن الانتصار على التنين يفضي مباشرة 
إلي الفوز بالخلود مثلا بشيء ماء كان التنين ينع الاقتراب منهء وهلا الفوز بالخلود بستازم 
بالأساس الرجوع إلى مركز المرتبة الإنسانيةء آي إلى النقطة التي يحصل فيها الاتصال بالمراتب 
العليا للكائن (د)» وهذا الاتصال يتمثل في فهم منطق الطير. وبالفعلء فإن الطيور تؤخحذ في 
کثر من الأحیان كرمز للملائكة. أي بالتحديد كرمز للمقامات العليا (ه). لقد سدحت لنا 
فرصة في موقع آخر لذكر الثل الوارد في الإنجيل حول هذا المعنى حيث تأني طيور من 


ا( ینظر کتاب اماف الذي تنو انه: الإنسان وصرورله -حسب القيدا" الاب الكاقكة: 
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السماء لتستقر فوق أغصان الشجرةء وهي نفس الشجرة المثلة للعمود الحوري الذي يمر 
بكل مرتبة وجودية ليربط كل المراتب بعضها ببعض” (و). 

وفي النص القرآني المذكور أولا تعتبر كلمة الصافات على آنها تدل حرفيا على 
الطيورء لكنها مطبفقة رمزيا على الملائكة؛ وطمذا فالآية الأول تدل على تشكيل المراتب 
السماوية أو المقامات الروحانية. والآية الثانية تدل على عاربة اللائكة للشياطين (ز)» أو 
القوى السماوية ضد القوى الجهنمية. أي التضاد بين المراتب العلوية والمراتب السفلية. 
إنها في الملة الهندوسية حرب الديفا (8۷268 sع.1)‏ ضد الأسورا. (۸81۲38 58ع.1)ء وأيضا 
تبعا لرمزية ماثلة تماما لما نحن بصدده: جهاد غارودا (6310102) ضد ناغا (84ةN)‏ الذي 
جد فيه مرة أخحرى الثعبان أو التنين الذي ذكرناه قبل قليل» وغارودا هو العقاب» وفي 
تراثيات آخرى يستبدل بطيور آخرى» مثل أبي منجل آو اللقلق أو مالك الحزين» وكلها 
أعداء قتالة للزحافيات. وأخيرا في الآية الثالغة نرى الملاتكة تالية للذكرء أي للقرآن حسب 
التفسير المعروف» وطبعا ليس هو القرآن المعبر عنه باللسان البشري» وإنما نموذجة الأعلى 


في رمز العصر الوسيط حول بريد کسيون (10۸×ع۲1ع۴) (تعريف ل براديزيرن' «0إونفةتو۴) نرى الطيور على 
اغصان الشجرة والثنين قي أسفلها (يدظر كتاب المؤلف الذي عنوانه: رمزية الصليب ألباب التاسع) وفي بحت حول 
رمزية طائر الحنة (جلة الإشعاع العرفاني» ماي - جوان 1930) استلسخ السيد ل. شاربونولاساي نتا يظهر فيه هذا 
الطاثر نمثلا برأس وأجنحة فقط؛ وهو الشكل الذي ثل فيه الملاتكة في كثر من الأحيان. 

كلمة (صف) هي إحدى الكلمات العديدة الى أراد البعض أن جد فيها أصلل كلمي (صوفي) و(تصوف) ورم أن 
هذا الاشتقاق لا يبدو مقبولا من الناحية اللخريةء إلا آنه مثله مثل غيره من نفس هذا النمط» ثل على الأقل إحدى 
المحائي المتضمنة فعلا في هذه الكلمات. وذلك لأن المراتب الروحانية متطابقة جوهريا مع درجات السلوك الروحائي 
العرفائي. 

هذا التعاكس يترجم في كل كائن بالاتجاهين الصاعد والمابطء ويسميان في الملة المندوسية ب ساتوا (8410۷4) واتاماس' 
(كةها). وهما أيضا في المزدكية [الملة الفارسية القدية ]ء يرمران إلى الصراع بين التور والظلمات المشخصين قي 
آورموزد )0002d(‏ وأهر عن (طقصتاھ). 

“ بطر في هذا الموضوع البحوث الجيدة للسيد أشاربونو لاساي' حول الرموز الحيوانية للمسيح (عليه السلام). ومن الهم 
الثنييه على أن الضدية الرمزية بين الطاثر والثعبان لا تنطبق إلا عندما ينظر إلى هذا الأخير في مظهره الشري؛ وبالعكس 
عندما ینظر إلى مظهره اخیري فإنه یٹترن آحیانا بالطائر کما سر فی رسیم کاتزالکو کھراتل' (1اھدآهں ھاعQu)‏ فی 
تراثيات آمريكا القدية (ح)؛ وفي موقع خر جد أيضا مرة ألحرى في الكسيكء القدال بين الشسر والثعبان؛ وفي حال 
اقتران الطائر بالتعيان يكن التذكير بنص من الإنجيل: كونوا وديعين كالحمائم وحذرين كالتعابن (القديس متي 169) 
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الأزلي السطور في اللوح الحقوظ المنشور من السماوات إلى الأرض مثل سلم يعقوب» أي 
عبر كل مراتب الوجود الكلي. وكذلك يقال في التراث المندوسي أن الديفا (آي الأرواح 
العلوية) ي حربها ضد الأسوار' (أي النفوس السفلية الشريرة) تتحصن (أشهان داأيان) 
بتلاوة تسابيح من آلفيدا؟ وهذا السبب آخذت التسابيح اسم شهانداس (8ةل”12طC)‏ 
وهي لفظة تدل بالخصوص على الإيقاع (أو التناغم الموزون). ونفس المعنى موجود في كلمة 
ذكر التي تنطبتق في التصوف الإسلامي على صيغ موزونة مطابقة بالضبط لل مائترا 
(28/) أهندوسيةء» وهي صي يهدف تكرارها إلى إبراز تناس منسجم متناغم بين 
ختلف عناصر الكائن» وإلى إنشاء اهتزازات تتيح انعكاساتهاء عبر سلسلة المراتب الشاسعة 
الي بتعذر حصرهاء فتح اتصال مع المقامات العالية» وهذا هو بصفة عامة السبب المحوهري 
والأصلي لوجود الشعائر. 

وهذا کما نشاهد» پرجع بنا مباشرة إلى ما ذكرناه في البداية حول منطق الطير الذي 
بمكن أيضا أن نسميه لغة الملائكة (ط). وصورتها في العا الإنساني الكلام الموزون» لان 
جميع الوسائل التي يكن نوظيفها للاتصال مع المقامات العلوية تعتمد على علم الإيقا 
احتوي على تطبيقات شتى. ومذا جاء في آثر إسلامي أن آدم لي كان في الجنة الأرضية 
يتكلم بالنظم» آي بالکلام الموزونء والمقصود هنا هذه اللغة السريانية الي تكلمتاعنهاني 
يثنا السابق حول علم الحروف؛ وهي التي ينبخي أن تعتبر جحق اللغة التي تترجم مباشرة عن 
الإشراق الشمسي والملائکي کما هو متجلل في مركز المرتبة الإنسانية. وهذا أيضا جاءت 
الكتب المقدسة في أساليب من الكلام الموزونء وهوء كما هو جلي» أمر آخر غير جرد آشعار 
بالمعنى الدوني الذي يريد أن يراه فيها ذووا الرآي القبلي المضاد للترأث الروحي من ألنقاد 
الحدئين (ي). ومع هذا فلم يكن الشعر في الأصل هذا الأدب التافه الذي آل إلبه» بفعحل 
انطاط يفسره المسار المابط للدورة البشرية» بل كان له طابع مقدس حقيقي”. ويمكن أن 


حول رمزية الكتاب الى تعلق بها مباشرة موضوعهدا هذاء بنظر رمزية الصليب الباب 14. 

2 مكن القول بصفة عامة أن الفنون والعلوم لر تمس دوئية دنيوية إلا بفعل اطاط ماثل جردها من طابعها الترائي 
لمقدس» وبالتالي من كل دلالاتها الساميةء وقد شرحنا فكرتنا في هذا الموضوع في كتاب باطبية دانية ( 8" 5[٣غا0ءغ]‏ 
)4e Dane‏ الباب الثائي» وني كتاب آزمة العام الحديت (L4 Crise du monde "0e1‏ الباب الرایع. 
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جد آثار ذلك الطابع حتى خلال العصر الكلاسيكي القديم عندما كان الشعر يسمى للغة 
الأملاكء وهي عبارة مكافئة ها أشرنا إليه حيث أن الأملاك أي ألديفا" كاللائكة المثلة 
للمقامات العليا. وفي اللاتينية كانت أبيات الشعر تسمى كارميدا (118ل)» وهي تسمية 
مرجعها إلى استعمال الشعر في إقامة الشعائرء لأن كلمة كارمان )C4۲۳080(‏ مطابقة لكلمة 
كارما (54۲۳08) (في السنسكريتية) التى ينبغي هنا آخذها بمعناها الدال بالخصوص على 
عمل شعائري”“. 

والشاعر نفسه مترجم أللغة لمقدسة التي من خلاها يستشف الكلام الإهي كان 
يدعی فاتاس (88اھ۷)» رهي كلمة تيزه كشخص موهوب خصوص بإهام نبوي إذا صح 
القول ((من الإنباء الروحاني لا من النبوة بالمعنى الشرعي)). ثم بعد ذلك بنوع من 
الانحطاط لم يعد فاتاس' سوى عراف سوقي ٠”‏ كما ) س كارمن سوى تعزيم آي عملية 
سحر دونية ومنه اللفظة الغرنسية شارم )C3۲۳08(‏ آي تعويذة سحرية. وهنا مرة أخرى 
مثال على أن السحرء بل وحتى الشعوذةء هو ما يتبقى كآخر أثر لتراثيات منقرضة. 

إن هذه التنبيهات القليلة كافية في ظننا لبيان كم هم خطئون أولئك الذين يستهرئون 
بالقصص التي تتكلم عن منطق الطير. وإنه لمن السهل جدا ومن البسيط جدا أن يقال عن 
کل مالا نفهمه آنه 'حراني. أما القدامی» فقد کانوا یعرفون جیدا ما يقولون عندما يستعملون 


اللفظتان ديغا (ة08۷) بالسنسكريتية و داس (5اع0) باللاتينية هما نفس الكلمة الواحدة. 

2 كلمة بويزي (شعر #ا6٠٠)‏ مشتقة هي أيضا من فعل بُواين' (١#ذه۴)‏ تي اليونانية» الذي له نفس دلالة الذر كري 
(Kr)‏ في الستسكريتيةء ومنه جاءت لفظة كارما (1113). كما يوجد في القعل كرايار ))٠4٣١(‏ في اللاتينية بالمحتى 
الأصلي الذي كان يعرف له. فضي الأصل إذنء كان المقصود أمرا حر غاما غير چرد اختراع عمل فی أو آدبی» بالمعلی 
السطحي الدوني الذي يبدو أن أرسطو رآه فيها قصر! عندما تكلم على ما سماء علوما شعرية (ك). 

كلمة فان (صبعل) آي عراف هي آيضا حرفت عن معناهاء لن أصل اشتقاقها ليس سوى كلمة ديفيشوس' 
(5) التي تحنى هنا ترجمان الأرياب. وأزجر الطير (بالفرنسية أوسبيس )8118۳1٥88(‏ من لفظة فس اسبيسانا 
)aves spice)‏ أي مراقبة الطر) في الفال المأخحوذ من طيران آو تخريد الطبورء هر قريب من منطق الطر' تخصيسصاء 
لکن من حيثٹ دلالته الأكثر ماديةء وبالرخم من هذا فهو أيضا بنطبق على لغة الأرباب' (آي الأرواح العلوية) لأنها 
تنظر معيرة عن إرادتها من خلال ذلك الفآل؛ وبالتالي قالطيور تقوم بمدور الرسل' (اي الحاملة للأئباء) وهو الدور 
الوط عموما باللاکة» رغم کونه مظهرا غير رفیم جدا (ومن معنى الإرسال أشتق اسم الملائكة تسه ونج range‏ 
لان الكلمة الدالة عليه في اليو نانية بالتحديد هي انجلوس 0sاععص4(ل)‏ 
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اللغة الرمزية. والخرافة الحقيقية بمعناها الاشتقاقي المضبوط هو من يصارع الفناء عسى أن 
يحتفظ بنوع من اليقاءء إنه بكلمة واحدة: احرف الميست؛ لكن هذا الحفظ نفسه الذي لا 
يستحق الأهمية كما قد يبدوء ليس بالرغم من ذلك أمرأ مهاناء لأن الروح الذي نفخ حيث 
شاء ومتى شاء» يمكن دائما آن يآتي ليعيد الحياة للرموز وللشعائر» مصحوبا بكمال سر 
خحاصينها الأصليةء ليعيد ها معناها الذي فقد. 

(مقال نشر في: ب.إ.» نفمبر 1931. وهو الباب السابع من كتاب أرموز العلم 
المقدس). 


53 


ے- 


تعقيبات المعرب على الباب التالث مشر 


منطق الطير' عنوان قصة رمزية صوفية للشاعر الصوفي الإيراني المشهور فريد الدين 
العطار (ت: 1230م)» ولا بي حامد الخزالي (ت: 505ه/ 1111م )أيضا رسالة 
عنوانها رسالة الطبر. 

ورد في القرآن الكريم ذكر كلمة (الطير) مع مشتقاتها 28 مرة أي بعدد حروف اللغة 
العربيةء ووصفت الطبر باوصاف اللائكة من الصافات المسبحات» ففي الآية 19 من 


سورة املك (67): ألم يروا إلى آلطْيرِفَوَقَهُمَ صتفسووَيَقَبضنَ ما يمْسكهُنٌ إلا 
آلرمن). واقترن ذكر الطير بإبراهيم حي الدين الحنيف هك كإحيائه للطيرء ففي 
الآبة (260) من سورة البقرة (2): قال فَخُذ أرَبَعَة من لطر رهن إلَيَكَ ثد 
آجمل على گل جيل من ج٤‏ تک آذْعهَن يَاتينكَ سيا واقتران الطبر بالحبال 
نجدہ آیضا مع داود ال ففي الآية 79 من سورة الأنبياء (21): إوَسَخرتًا مَعَ دَاودد 
لجال ِسَبَحَنَ وَاَلطَرَ . وللعلاقة الرمزية بين الرأس والجبل والطير ورد في شان 
صاحب يوسف 84# الذي رآى قي الام آن الطير تاكل من خبز فوق رآسه وهو في 
السجن: وما آلأخَر قصلب فتأ كل آلمْيَر ن راسو (الآية 41 من سورة 
يوسف (12). واقترن الطبر أيضا بعيسى ال كما في الآية 49 من سورة آل عمران 
(3): آي اخلق لڪم د ير الین ية آَلطْهَرِفَاََُځ فيه َيون ا طَيا بدن 

آنل ومع سليمان ل كما في الآية 17 من سورة النمل (27) و حشر لِسليمَر 
جُنودةء مِنَ الجن والإنس وَاَلطْير. و آما الطيور المذكورة بعينها في القرآن» فمنها 
الطير الأبابيل حارسة الحرم ا لمكي المقدس كمافي سورة الفيلء وعلاقتها بالأرواح 
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الحلوية ظاهرة» ومنها الغراب الذي علم ابن آدم القاتل كيف يواري سوءة آخيه 

القغيل كما في الآية 31 من سورة المائدة (5» فكأنه بلونه السود رمز للتفس الحرم 

النادمةء كما ورد ذكر الغرابيب السود مقترنا بالجبال في الاآية 2 من سورة فاطر 
ہے س افر نے و ْ کر E‏ ۳ اسر 

(35): وَين الجبَال جد بيض و حمر تلف الوا عايب سود ومنها 

هدهد سليمان الذي كان سببا ني هداية بلقيس كما في سورة النمل. 


سيجفرياد هو اسم أحد الأبطال الأ سطوريين في يعض الملاحم الجرمانية التي تدور 


احدائھا فی شمال آوروباء ومثله سیو جرد (5118۲۵۵) عند الأسكندنافيين. 

الكعية المقدسة في الإسلام هي مركز المرتبة الإنسانية» لأنها رمز للفطرة الآدمية 
الأصليةء وبالتالي فهي مركز العام بأسره ورمز لقلب الإنسان الكامل. ومن المشهور 
في تاريخ أخبار الكعبة آن قريشا لا أرادات إعادة بنائها إثر تصدعها قبل البعثة بلحو 
س سنوات» منعهم من الاقتراب من الكنز الذي كان في جب بداخلها ثعبان (هو 
بمشابة التنين المذكور)ء إلى أن جاء طائر فاختطفه وآخرجه بعيدا عن الحرم» وحينذاك 
استطاعوا بناء‌ها من جدید. 

وهذا لأن كل صنف من اللائكة ثل مقاما معينا. وقد جاء على لساتها في الأي 
4 من سورة الصافات (37): وما ينا إل لَه مقام علوم (© وَإنا لَتَحَن 


r‏ ت م ت و اور ر ت 
الصْافرنَ © وَإنا لحن السبحون. 


هذا العمود حوري النوراني ير بمراكز كعبات كل مراتب الوجود» وهو من مظاهر 
قطب الزمان المظهر الأكمل للحقيقة الحمدية (قطب الأقطاب). وعبر هذا العمود 
بتنزل الأمر الإلمي المتصرف في كل مرتبة» وبه تتعلق ليلة القدر السنوية ؛ وسن 
مظاهره الكونية سدرة المنتهى في الدنياء وشجرة طوبي في الجنان» وشجرة الزقوم في 
النبرأن. ومظهره الرمسزي في السيرة الحمدية شجرة الرضوان أو شجرة الإنسان 
الكاملء كما في الآية 18 من سورة الفتح (48): لذ رى الله عن اَلْمُوّميرت 
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إذ بايعُوتلك تحت آلشجَرَة َعَم ما فى فلوم فَأرَل آلشكيتَة عَلَمَم وَأثبَهُ فََح 
من مظاهر التعاكس بين الملائكة والشياطين في القرآن الكريم» أن كلمة (الملائكة) 
تكررت 68 مرّة» وهو نفس عدد تكرر كلمة (الشيطان). وكذلك كلمة (الملائكة) مع 
مشتقات كلمة (ملك) وهي (ملكاء اللكين. الملائكةء ملائكته) تكررت 88 وهو نفس 
عدد تكرر مشتقات كلمة (شيطان) وهي: (شيطاناء الشياطين» شياطينهم). ومن 
مظاهر هذه الحاربة في السب الحمدية نزول اللائكة في غزوة بدر و شاركت أصحاب 
الي 4# في جهاد شياطين الإنس من الكفارء قال تعالى في الآيات (125.124. 126) 


E E NO‏ ر تاور سي اا ې 
من سورة آل عمران(3): ولق كصركم الله بيد ر وَانعم أذلة فاقوا 
ےو اہ چ برو E‏ ر ل e‏ م 
كرون وچ اذ تقول لِلمُوییت أن کفیکم أن يد كم ربكم عة ءالغ هَن 
e aa DS aa‏ 
المَلتیکة مرلن ي بل إن تبروا وَتقوا وات وکم من فورهِم هذا يمددكم 
۴ ار ا ا و 2 ب مر 
نجد اقترانا في القرآن للطيور والزواحف من حيث ذكرهم في نفس السياق في الآية 

dre 
من سورة النور (24): ل واله لق کل دَأبَة من ماء فم من يَمثى على‎ 5 
یر ر ا‎ e N: 2 ر = ب , وھ ےد ا و‎ 
بطو ویم من یمشِی على رجلینِ ویچم من یمثی على اربع لق الله ما پشاء‎ 
س کے ےر ت لز لب ا سے‎ 

إن آله عل ڪل شىء قدير. وني المصطلحات الصوفية مصطلح (الباز الأشهب) 
الذي يشير إلى مقام من أعلى مقامات الولاية: وبه بلقب الشيخ عبد القادر الجیلانی 
(a 561-470)‏ الذي یتسب إليه هلا الت من قصيدة ڏه مشهورة: 


انا بلبل الأفراح أملا دوحها طرباً وفي العلبباء باز أشهب 
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-10 


11- ا 


-12 


حول بيان كون لغة الملائكة هي لغة الأرواح وأنها هى اللغة ألآدمية السريانية 
الأصلية آي الأم الأولى جميع اللغات» لاسيما اللغات المقدسةء ينظر الباب الثاني من 
کتاب ا سيدي ي عبد العزيز ا لأحمد بن المبارك لاسي الغربي. 
مفصل في هذا الكتاب الاخ نشير إلى أن ا جموع اداد سات الحمل همر 693. 
وهي جموعة قي جملة: (رکلام حق نصره يسطع). وهذا العدد هو نفس عدد كلمة 
(الصافات =30+1 +(2×90) +1 +80 +[+400) وصورة هذا العدد في المراة 
©0 الذي هو عدد جملة: (إسلام قلب محمد) حيث أن كل واحدة من هذه الكلمات 
الثلاثة عددها (132) الذي هو ضعف العدد 66 أي عدد الاسم الأعظم (الله). وهو 
أيضا عدد كلمة (مواقع النجوم) الى أقسم الله بها في الآية 75 من سورة الواقعة. 
وحال هوؤلاء التقاد كحال الذين وصفهم القرآن في الآبة 36 مسن سورة الصافات 
3 له رم سے ال و او 5 

لويقولون ايا لََاركوا ءاهتنا شاي جنون) وني الآبة 30 مسن سورة 
الطور(52): اَم ولون شاع تربص به رَيَبَ امون ويرد عليهم في الآية 41 
من سورة الحاقة (69): وما هو قول سَاعِر فليا ما ثَُيِنُونَ ‏ وني الآية 69 من 
يس (36): وما علميله اش ما بی لد ن هو الا دک وقرءان مين ڳ. 
آرسطو 322-384 ق م( من کبار فللا سقه اليوشان» ومربي الاسکنلر: وم سس 


فلسفة المشائين» ترجمت تاليفه إلى الحربية وبها تأثر بعض الفلاسفة المسلمين خصوصا 


ابن رشد (1198-1126م). 

نفس معنى هذا الاشتقاق نجده في العربيةء بقول الشيخ محي الدين بن العربي في 
الباب 157 من الفتوحات وهو في معرفة مقام النبوة الملكية. (فمعنى الملائكة الرسل» 
وهو من المقلوب وأصله مآلكةء والألوكة الرسالةء والمألكة الرسالة). وقد ورد ذكر 


التطيّر في القرآن ست مرات كما في الآية 47 من سورة النمل (27): #قالوا أطير 
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چ ص م 


بك وَيمَن مَعَكَ قال طتورکم عد آل ج. والعلاقة التي ذكرها المؤلف بين الرسالة 
وال ملائكة ولغة الأرواح الشمسية والشعر الأصيل بمعناه العلوي نجدها واضحة عند 
الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي يقول في مقدمة ديوانه الكبير أن أول واقعة 
حصلت له في عام الروح وکانت سبب دخوله طريق الله تعالی وهو صبيء هي ريا 
شاهد فيها سيدنا حمد وعيسى وموسى عليهم الصلاة والسلام» والمخصوص بالمكالة 
الالمية موسى ### أعطاه قرص الشمس والعلم اللدني» فلهذا القرص الشمسي من 
الكليم علاقة بمنطق الطير أو لخة الأرواح السريانية الملائكية» خصوصا وآثه ذكر 
سبب تدفق حار الشعر على لسانه فقال: (وكان سبب تلفظي بالشعر» رأيت في 
الواقعة ملكا جاءني بقطعة نور بيضاء كأنها قطعة نور الشمس» فقلت ما هذه؟ فقيل 
لي سورة الشعراء» فابتلعتهاء فأحسست شعرة انبعث من صدري إلى حلقي إلى فمي 
حیوانا ها راس ولسان وعینان وشفتان» فامتدت من فمي إلى آن ضربت برأسها 
الأفقين أفق المشرق والمخرب» ثم انقبضت ورجعت قي دري فعلمت آن كلامي 
يبلغ المشرق والمغرب» ورجعت إلى حسي وآنا آتلفظ بالشعر من غير روية ولا فكرةء 
ومازال الإمداد إلي هلم جراء فلأجل هذا المشهد الأسنى قيدت ما تيسر على ذكري 
في هذا الديوان وما فاتنى أكثرء فكل ما فيه جمد الله إنما هو إلقاء إلهي» ونفث قدسي 
روحي» ووزن علوي وإحساني» فالمشكور خالقه لا كاسبه» والعيد الضعيف مقيدد 
وكاتبه). فهذا النص يوضح بجلاء الحال الذي كان عليه كل شاعر رباني عأرقف 
حسبما شار إليه المؤلف الشيخ عبد الواحد يجي . 
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هبروغلیف ( حرف رمزي ) للقطب 


لكى نعود إلى بعض الاعتبارات المتعلقة بشكل اللبنة المكعبة المدببة التي أشرنا إليها 
سابقاء نقول في البداية بأن هذا الشكل» حسبما هو موجود في وثائق قدية» قد أكيل» بكيفية 
غير متوقعةء بإضافة فأس يبدو في وضع مستقر فوق قمة الهرم. وهذه التشكيلة غالباً ما 
هذاء فمن التأويلات المقترحة أن الفأس يمكن آن لا يكون سوى هيروغليف ((أي صورة 
رمزية دالة على حرف أو كلمة)) الحرف العبري قوف (۲صg0).‏ وهنا بالفعل يكمن الحل 
الحقيقي ؛ لكن المقاربات ال يليق القيام بها في هذا الصددء ها دلالات عديدة آأخحرى إذا 
اعتبرنا الحرف المكافئ قاف في العربية ؛ ويبدو لنا آنه من الهم إعطاء محة عنه» رغم الطاب 
الغريب الذي تكتسيه هذه الأمور في نظر القارئ الغربي» الذي ل يتعود بطبعه على هذا 
النوع من الاعتبارات (آ). 

والمعنى الأعم التعلق بهذا الحرف (ق)ء سواء في العبرية آو في العربية» هو معتى 
المتانة أو ألقوة التي يكن حسب الحالات أن تكون من نوع مادي أو من نوع روحي”» وهذا 
العنى بالذات هو المناسب» بكيفية مباشرة تماماء لرمزية سلاح مثل الفأاس. وفي الحالة القى 
تهمنا الآ من البديهي أن المقصود هو القوى الروحانية» وهذا يستنتح من كون الفأس 
جعلت على علاقة مباشرة» ليس مع المكعب» وإغا مع الهرم؛ ويمكن أن تتذكر هنا ما عرضناه 
في مناسبات آحرى حول تكافى الفاس مع ال فاجرا (۵إزة۷)» الذي هو ايضأً قبل كل 
شيء» علامة القوة الروحية؛ بل هناك ما هو أوضح› فالفأس م توضع إلا كما ذكرناه في 
الروحية آو السلوكية العرفانية» فهذه الوضعية تبدو إذن آنها تشير إلى أعلى قوة روحية فعالة 


التمييز بين هذين العنيين يظهر في العربية في الفرق في الكتابة بين كلمة (قوة) في الحالة الأول (القوة المادية) وكلمة 
(قوى) في الحالة الثانية (القوى الروحية) (ب). 
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في العا آي ما تتفق جميع التراثيات على تسميته ب القطب. وهنا مرة أخرى» نذكر بالطابم 
حوري للأسلحة الرمزية عموماً وللفأس خحصوصأء وهو الطابع الوافق تماما بجلاء لمل هذه 
الدلالة. 

واللافت للنظر حقاء هو أن الاسم نفسه لحرف (قاف)» هو أيضأً في التراث العربي 
اسم الجبل المقدس أو القطي (ج) . والمرم الذي هو في جوهره صورة له» بحمله هذا 
الحرف آو هذه الفأس القائمة مقامهء يأحذ نفس التسمية [آي الحبل القطي] حتى لا يبقى 
آدنى شك حول الدلالة التي ينبغي آن يعرف بها وفق المغهوم التراڻي. وزيادة على هذاء فإذا 
كان رمز الجبل أو المرم يرجع إلى حور الكون [آو عمود العام]ء فقمته موضع هذا الحرف 
تلطبق بالأ حص على القطب نفسه؛ والحال أن (قاف) تساوي عدد يا كلمة (مقام) » وهذا 
يعي أن هذه النقطة (العليا) هي عل الإقامة المثلى» آي النقطة الفردية التي تبقى ثابتة لا تتخير 
خلال جميع دورات العالم. 

وبالإضافة إلى هذا الحرف قاف هو أول حرف من كلمة (قطب)ء وبالتالي يمكن أن 
يستعمل كلفظة ختصرة هذه الكلمةء تبعاً لطريقة شائعة الاستعمال . لكن ثمة موافقات 
آخری لا تقل بروزا عما سبق» مثال ذلك أن مركز القطب الأعلى (وهو المسمى بالقطب 
الغوث ليتميز عن الأقطاب السبعة الآخرين الذين هم تحت أمره"“) يوصف رمزياً بأن 


اليعض يريد أن جعل جبل قاف مطابقا للقوقاس (قاف قاصيه)ء وإذ آحذ هذا التطابق حرفيا بالمعني الجغراف الراهن. 
فهذا خحطاً يقيناء لأنه لا يتف بتاتا مع ما يقال عن الجبل المقدس» الذي لا يكن بلوغه لا بالبر ولا بالبحر» لكن ينبغي 
ملاحظة أن اسم قوقاس' هذاء قد أطلق قدا على جبال متعددة في متاطق ختلغة جداء وهذا يوحي بأنه من الممكن أنه 
من الأسماء الق سمي بها في البداية الجبل المقدس وتكون عددئذ الجبال الأنحرى الق سميت باسمه عركرات (آو 
مظاهر) ثانوية بالنسبة له. 

قاف = 80+1+100 - [18: مقام = 40+1+100+40-= 181. وتفس التكافؤ العددي في العبرية موجود بين قوف 
ومشوم» وهما لا ختلفان عن مثيليهما في العربية إلا باستبدال الواو بالالف: والأمتلة على هذا كثيرة (ثار ونورء عال 
وعولب آلخ...) وعدد کل منهما يصیر حینند: 186. 

ومثاله الحرف ميم آلذي يستعمل أحيانا كرمز لاسم "مهدي وقد أعطي له حي الدين ابن العربي بالخصوص هله 
الدلالة فى بعض الحالات. 

0 يو جد تلاسب بين الأ قطاب السبعة والأراضي السبعة وهو ما ده آيضا في ترائيات آخرى: وهؤلاء الأقطاب السبعة 
هم مظاهر للأقطاب السماوية السبعة رؤساء سماوات الكواكب السبعة ((حول الأبدال السبعة يتظر في فثوحات ابن 
العربي الباب 16 والباب 73)). 
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موقعه بين السماء والأرض» في نقطة تقع بالضبط فوق الكعبة بشكلها المكعب تحديداء والتى 
هي أيضاً إحدى صور مركز العام وييكن عندئذ تصور هرم غير مرثي لأنه من طبيعة 
روحانية حالصةء مرتفعاً فوق هذا المكعب المرئي لأنه يتتمي للعالم العنصري المطبوع بخاغ 
التربيع. وفي نفس الوقت» فإن شكل هذا المكعب. الذي تستقر عليه قاعدة المرم» أو قأاعدة 
سلم الترتيب الذي يملله الهرم والذي يجحتل فيه القطب قمتهء يرمز إلى الثبات الكامل (د). 

والقطب الأعلى بؤازره الإمامان الاين والأيسر؛ ومثال ثلاثتهم في المهرم الشكل 
الثلائي لكل واحد من وجوهه. من نأحية آحری» فإن الواحد والثاني من ثلائيتهم بتناسبان 
مع حرفي الألف والباء تبعاً لعددي كل منهما ( = 1ء ب=2). والحرف آلف ثل شكل 
حور عمودي» وجملة قمته العليا مع طرفي الباء في وضعها الأفقي تؤلف الزوايا الثلاثة 
للمثلث المساري (آي المتخذ رمزأ لمراتب السلوك) وذلك وفق رسم يكن أن نجد ما يكافشه 
في رموز شتی من تراثيات أخرى وهو الذي ينبغي بالفعل أن يعتبر كإحدى علامات إمضاء 
القطب تحديدا. 

ونضيف أيضأء حول هذه النقطة الأخيرةء أن حرف الألف هو الذي يعتبر بالأخص 
حرف القطبانيةء وعدده يكافرم عدد كلمة قطب: ألف = 80+30+1 = 111 قطي - 
2+0 = 111 ((وكذلك: أعلى = [+10+30+470 = 111 واسم الله: كافي = 
20+ 10+80+1 = 111 هو ق: 100+8+5 = 111)). وهذا العدد 111 يلل الوأاحد 
متجليا في العوالم الثلاثةء فهو يناسب مناسبة كاماة ما تنميز به وظيفة القطب. (ه) 

يمكن بلا ريب التوسع أكثر في هذه الملاحظات» لکن نظن بان ما ذكرناه كاف 
ليتسنى حتى لن هم أبعد الئاس عن العلوم التراثية المتعلقة بالحروف والأعدادء أن يعترفوا 
على الأقل بآنه من الصعحب حقا الزعم بأن هذا كله ليس إلا جرد مجموعة من الصدف ! 

(نشر في: د. ت.» ماي 1937. وهو الباب 15 من كتاب رموز العلم المقدس). 
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تعقيبات المعرب على الباب الرابع عشر 


حرف القاف في العرفان الإسلامي هو مفتاح عشرة أسماء حسنى تفيد القوة والقهر 
والعلو والتنزيه» آي آٺها جيعا تناسب مقام القاف في القمةء وهي:قادر (أو قدير 
ومقتدر)» قائل» قیوم» قدوس» قوي» قابض» قأهر؛ قهارء قریب. وعدد القاف جحساب 
ا لجمل الكبير 100 الذي يشير إلى الأسماء الحستى (99 اسم + الاسم الأعظم) وإلى 
عدد در جات النان» وأيضا إلى عدد دركات الثران؛ وعدده الصغر واحد مساو 
لعدد الألف قطب المروف. وکتب خوراص آیات القرآن تذکر آنھا توجد هس آپات» 
كل آية تشتمل على عشر قافات» هي من أوراد الأقطاب وبها يتصرقون بإذن الله 
تعالى» وهي الآية 246 من البقرة والآية 181 من آل عمران» والآية 77 من النساء 
والآية 27 من الائدة» والآية 16 من الرعد. وعدد لفظة (قاف) مبجحساب الحمل 
الصغير هو 10ء وبالحساب الكبير 181ء فالواحد على اليمين شير إلى قطبية عالم 
الأمر فوق العرش» و الواحد على اليسار يشير إلى قطبية عام الخلق أي العرش وما 
تحته» والثمانية الوسطى القلبية تشر إلى حلة العرش الثمانيةء وإلى عدد حاء الحياة 
السارية في كل شيء إذ العرش محمول على الماء مظهر الحياة. ويإضافة عدد فعل الأمر 
(ر) من الرؤية إلى (قاف)» أي (انظر حرف قأف)»ء وعدد حرف (ر) هو (200) 
فامجموع (181+200 = 381) الذي هو عدد كلمة (فاس) بالحساب الغربي 
والعبري أيضاء الذي يعطي العدد 300 حرف (س). وعددها بالحساب المشرقي 60 
فعدد كلمة (فاس) بالمشرقي هو: 141 الذي هو عدد الاسم (قايل)» وعددها 
الصغير: 15ء فمجموعهما 15+141 = 156 الذي هو عدد الاسم (قيوم)» آي 
الاسمان المفتتحان بالقاف» إلى غير ذلك من الاعتبارات الأخرى الكثيرة التي يطول 
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كلمة (قوى) نم ترد في القرآن إلا مرة واحدة في الآية 5 من سورة النجم (53): إن 


هو إلا ری یوی چ علمَهہ ا موی4 وهي هنا منسوبة إما للروح جبريل 
ات أو لله تعالى» ومذ ربطها الشيخ عبد الواحد بالقوة الروحية. وأآما كلمة (قوة) 
فقد تكررت في القرآن 29 مرة كلها منسوبة لله تعالى أو للبشر إلا مرة واحدة لجبريل 
في الآية 20 من سورة التكوير: نة لَقَوْلٌ رَسُولٍ گريم () ذِى قَوَةٍ عند ذِى 
اعرش مَكينٍ). وكلمة (قوي) ورد کاسم من اسماء الله تعالی 10 مرات باعتبار آية 
اللجم السابقةء ووردت كصفة لصاحب سليمان عليه السلام من الحفاريت الذي 
اقترح الإتيان بعرش بلقيس (الآية 39 من سورة النمل 27) وايضاً كصفة لموسى كت 
(الآية 26 من سورة القصص 28)... وقوى الملائكة تتجسد في أعداد أجنحتها 
حسبما ذكره الشيخ حي الدين في الباب 349 من الفتوحات. ولعلاقتها بالقوى 
الروحيةء ذكر في الباب 270 من الفتوحات الذي خحصصه للتعريف بالقطب 
والإمامين ما لكل منهم من الأجنحة التي يطيرون بها حيث شاءواء يعني بها قوأهم 
الروحانيةء ومجموعها لثلاثتهم هو 360 بالضبط على عدد درجات الدائرة الفلكية» 
وهو عدد يتعلق بالا سماء الإية التى يستمدون منها. وأخيرا فإن عدد (قاف) الذي 
هو 181 هو عدد اسم الله تعالى (فعال) الدال على القوة الروحية العظمى المتصرفة 
بإذن الته في الكون والمتمئلة في حضرة القطب تحديدا. 
ينظر کلام الشيخ حي الدين حول جبل قاف في البابين 297 و 334 من الفتوحات؛ 
والملاحظ أن عدد اسم (الجبل) هو 66 الذي هو عدد الاسم الأعظم (اله) الممد 
للقطب» حيث أن اسم مقامه الدائم هو (عبد الله) حسبما ذكره الشيخ حي الدين في 
رسالته (منزل القطب والإمامين) وفي الباب 270 من الفتوحات. 
هذا ورد في الأ حاديث النبوية أن الكعبة تهدم في آخر الزمان» كما يدك سد ياجوج 
وماجوج» آي أن الاستقرار الكوني بنتهي» وبزوال القطب عمود العام مور السماء 
وتزلزل الأرض وتقوم الساعة. 
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أسرار حرف نون 


حرف النون في الأ مجدية العربية كما في الأبجدية العبريةء المرتبة 14 والقيمة العددية 
50ء لكن زيادة على هذاء هو في العربية يحتل موقعاً أكثر تميزأًء لأنه ختم النصف الأول من 
الأمجدية إذ عدد الحروف العربية هو 28 بدلا من 22 في الأمجدية العبرية. وأما ما يوافقه من 
الرموزء فهذا الحرف يعتبر بالخصوص, في التراث الإسلامي» رمزا لحوت سمك القرش» 
وهذا مطابق للمعنى الأصلي لكلمة نون نفسها الذي هو ألحوت»ء ودا السبب سمي سيدنا 
يونس 5# ب ذي النون . وهذا طبعاً علاقة مع الرمزية العامة للحوت» وبالأخص مع 
بعض مظاهره التي رأيناها سابقاء لاسيما كما سنراه هناء كرمز للحوت النقذ سواء الماتسيا- 
أفاتار! )M13S¥4-4۷81812(‏ کما هو ني التراث اهندوسي» آو الاشتهوس )[٥۸۲118(‏ عند 
المسيحيين الأوائل. وسمك القرش في هذا الصدد» يلعب أيضاً نفس الدور الذي يلعبه 
الدلفين في حالات آخرى» وله أيضا مثله نسبة مع رمز برح الجدي» من حيث آنه باب 
انقلابي يفضى إلى الطريق الصاعد؛ لكن ريا يكون التشابه مع ال ماتسيا - أفاتار أشد 
بروزاء حسما تظهره الاعتبارات المستنبطة من شكل حرف نون خاصة إذا قاربثاها مع قصة 
الني يونس في التوراة. 
ولفهم الموضوع فهماً جيدأء ينبغي أولاً تذكّر أن فيشنو ((مظهر الحفظ الإهي في 
الملة المندوسية)) متجلياً في صورة سمكة (ماتسيا) أَمَرَ 'ساتيافراتا' )544۷۲٤2(‏ الذي 
سيصبح في المستقبل [إثر كارثة الطوفان] مانو فايفاسواتا (4ة )Ma0u ۷a1 a‏ 1 آي 
الشرع في بداية الدورة اللاحقة]ء آمره بصنع سفينة تكون مستودعاً لبذور العام الجديد 
ويكون فيشنو نفسه قائدها وهي سابحة فوق أمواج الماء عند الانقلاب الطوفاني الفاصل بين 
| دورين منتاليين (منفانتارا). ودور 'ساتيافراتا هنا نمال لدور سيدنا نوح اللا الى حلت 
سفيته كذلك كل العناصر التي ستسمح ببعث أجناس العام بعد الطوفان. ومع هذاء فليس 
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من الهم كون تطبيق قصة نوح بختلف عنه في قصة ساتيافراتاء لأن الطوفان المذكور في 
التوراة ((وفي القرآن الكريم أيضأ))» من حيث دلالته المباشرة يبدو علامة لبداية دورة 
مدتها قل من حقبة الدورة الكبرى [النقانتارا]» وحتى إن م يتعلق الأمر بنقس الادثةء فهما 
على الأقل حادثتان متماثلتانء تتلاشى في كل منهما الوضعية السابقة للعام لتحل حلها 
وضعية جديدة. والآن. إذا قارنا قصة يونس مع ما ذكرء فسنلاحظ أن سمك القرش ¿ 
يعد جرد قائد موجه للسفينةء بل آضحى هو عين تلك السفينةء وذلك أن يونس لبث مغيبا 
في بطن الحوت مثلما غيب ساتيافراتا أو نوح في بطن السفينة مدة هي بالنسبة إليه» كما هي 
بالنسبة للعام الغارجي» فترة تعتيم [آو استبطان] مطابقة للمرحلة الفاصلة بين حالتين أو 
وضعيتين للوجود؛ وهنا أيضاء يبقى الفارق (بين قصتي نوح ويونس) ثانوياء لأن نفس 
الأمثال الرمزية تبقى دائماً بالفعل قابلة لتطبيق مزدوج» أي على مستوى العام الكوني الكبير 
أو العام الإنساني الصغير. ومن المعلوم آن خروج يونس من بطن الحوت اعشير دائماً رمزا 
للبعث» آي الانتقال إل طور جديدء وهذا ينبغي أن يُقارّب» من جهة أخرى» مع معنى 
الولادة التي ها ارتباط متميز في القبالة العبرية جرف النون»؛ وينبغخي آن تفهم بالمعنى 
الروحائي ك ولادة جديدةء أي إعادة تجوهر للذات الإنسانية أو الكونية. 

وهذا الذي ذكرناه يدل عليه بوضوح شكل حرف نون في العربية: فهو مژلف من 
النصف السفلي لدائرة ومن نقطة هي مركزها؛ فلهذا النصف السفلي شكل سفينة عائمة 
على المياه» والنقطة في داخلها تمشل البذرة المصانة في السفينة آو المزملة هاء والموقع المركزي 
هذه النقطة ببين أن المقصود في الحقيقة هو بذرة الخلود أو ألنواة التي لا تفنى ولا تطوها جحيع 
التلاشيات الخارجية. ويمكن آيضاً ملاحظة أن نصف الدائرة بتجويفه اجه نحو الأسفل. 
هو إحدى الصور المكافئة للقدح (آو الكاس)»ء وعلى هذا النحو فلكل منهما دلالة على 
الرحم الحامل لتلك البذرة التي ل تتطور بعد؛ وكما سنراه في ما بعده هو أيضاً يتطابق مع 


)1( ينظر كتابنا مليك العال؛ الباب الخادي عشر. 
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الشطر السفلي أو الأرضي' ل بيضة العا . وكعنصر منفعل' في مظهر ذلك التجوهر 
الروحاني» فإن الحوت يرمز أيضاء وجه ماء إلى كل إنية فردية» بصفتها حاملة ل بذرة 
الخلود' ني مركزها الذي يمل رمزياً بالقلب. وني هذا السياق يكن التذكير بجا عرضناه في 
مناسبات أخرى حول العلاقات الوثيقة بين رمزية القلب ورمزية القدح أو الكأس ورمزية 
بيضة العالم. هذاء ونمو البذرة الروحانية يستلزم انعتاق الكائن من وضعية إنيته الغردية» ومن 
الوسط الكوني الذي هو ميدانها اللخصوص بهاء فهي مشل يونس الذي #خروجه من جسم 
الحوت بُعث' من جدید؛ ولو ننذكر ما كتبلاه سابقأًء فسنفهم بدون عناء بان هذا الخروج هر 
نفس السراح من كهف 'خلوة السلوك الروحاني الذي يمگل تجويفه بتجويف نلصف دائرة 
النون. والولادة الجديدة سواء بالنسبة لشخص أو لعا تفترض بالضرورة الموت عن الطور 
السابق؛ فالموت والولادة أو البعث هنا مظهران متلازمان لا ينفك أحدهما عن الآخر 
لأنهما في المقيقة وجهان متقابلان لنفس التحول. والنون في ترتيب الحروف» يتلو مباشرة 
اليم الذي من آهم دلالاته: الموت» وهو ما پوحي به شكله مثل ألذات النطوية على نغسها 
كانها جرد ماهية إمكانيةء وتناسبه آيضا وضعية السجود في العبادة ؛ لكن هذه الإمكانية التي 
تبدو مرحلياً كحالة عدميةء تتجوهر فورأ» بتركيز كل المقومات الذاتية للكائن في نقطة فريدة 
لا تقيل التلاشي»ء وهي تلك البذرة الى ستنفلق عنها مستقبلا جميع تطوراتها في المراتب 
العليا. 

وتجدر الإشارة إلى آن رمزية سمك القرش لا تظهر جمظهر اليمن والخير فقط» بل ها 
أيضاً مظهر شوم وشر؛ وتبريره زيادة على الاعتبار العام للدلالة المزدوجة للرموزء هر 
ارتباطه الحاص التي الموت والبعث اللذين يظهر فيهما كل انقلاب للوضع» حسب النظر 
إليه من هذه الوجهة أو من الأخحرى التي تقابلهاء أي ٻالنسبة للحالة السابقة أو للحالة 
أللاحقة. 


في تقارب لاقت للنظ هذا المعنى لل«رحم» (ال'بوني آ١0‏ بالسنسكريتية) يندرج ني الكلمة الإغريقية دلفوس 
(u8طمe1p().‏ الذي هو في تفس الوقت اسم الدلفين. 
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والكهف هو قبر» وني نفس الوقت حل للولادة من جديد» وهذا هو بالتحديد 
الدور المزدوج الذي يقوم به سمك القرش في قصة يونس. وبالإضافة إلى هذاء آفلا يكن 
القول أن ماثسيا - آأفاتارا نفسه يظهر أولا في مظهر شۇم يسذر بكارثةء قبل أن يصبح هسو 
المنقذ خلال هذه الكارثة نفسها؟ ومن جهة أخرى» فإن مظهر النحس لسمك القرش يقترن 
بوضوح مع ليفياتهان («4[ةز6۷.]) [الوحش المائي] في التراث العبري > لكنه يتمشل 
باللخصوص في التراث العربي فيبنات الحوت» ويكافتهن في ميدان الرموز النجمية راهو 
(ھR)‏ وکاتو' (81۵) في التراث اهندوسي*» خحصرصاً ني ما یتعلق بالانکسافات» وهم 
الذين قبل عنهم أنهم يشربون مياه البحر عند آخر يوم من الدورة حين تطلع الكواكب من 
مغربها وتغرب من مشرقها. ولا يمكننا الإلحاح أكثر على هذه النقطة بدون أن نخرج تماما 
عن موضوعناء لكن ينبغي علينا على الأقل لفت الانتباه إلى كون آننا نجد هنا مرة أخرى 
علاقة مباشرة بنهاية الدورة ومأ يتلوها من انقلاب للوضعء» فلهذا دلالة بارزةء ويعطي 
تأكيدا آخر للاعشباراأت السابقة. 

ولنعد الآن إلى شكل حرف النون الذي يوحي بملاحظة هامة من حيث العلاقات 
ا لموجودة بين مختلف أبجديات اللغات ذات الطابع التراثي» ففي الأججدية السنسكريتيةء 
احرف الموافق للنون هو نا (24)ء ويإرجاعه إلى عناصره اهندسية الأساسيةء هو يتألف 
كذلك من نصف دائرة ونقطةء غير أن تجويفها هنا متجه نحو الأعلى» إنه النصف العلسوي 
للدائرة بدلا من نصفها السفلي كما هو في النون العربية. فهو إذن نفس الشكل في وضع 
مقلوب» وبتعبير أصح» هما شكلان متكاملان بالضبط وبالفعل» فلو جمعناهماء فإن نقطتي 
الركزين سيتطابقان حتما وتحصل على دائرة بنقطة في مركزهاء أي صورة للدورة الكاملة: 


اللاقارا اهندوسي» الذي هو وحش مائي أيضأًء رغم أن له قبل كل شيء دلالة انمن! تتعلق ببرح الجدي بجيث ياخذ 
مكانه في فلك البروج» فإن له من جائب آخر في الكشر من صوره» بض السماث التي تذكر بالرمرية «التيفونيسةا 
للتمساج. | 
اهو وكاتي على التتالىء هي نجوم راس وذنب التنين السماوي ويعدبران كرمز لسيب الالكسافات آي غلية الظلمات 
على الأنوار - المعرب- 
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وهي في تفس الوقت رمز للشمس في المستوى الفلكي» ورمز للذهب في الجال الكيميائي ٠‏ 
وكما أن نصف الدائرة السفلي صورة للسفينةء فإن نصفها العلوي صورة لقوس قزح 
المماثل ها من حيث المعنى الأدق هذه الكلمةء آي وفق تطبيق مبدآ ألتناظر العكسي» إنهما 
ايضاً نصفي بيضة العام الواحدة أرضية في ا مياه السفلية وال خرى سماوية ف لياه العلوية» 
والميئة الدائرية ألتي كانت كاملة في بداية الدورةء قبل انفصال الشقين» ينبي فا أن يعاد 
تشكيلها من جديد عند نهاية هذه الدورة نفسها“. وهذا يمكن القول بان اتحاد الشكلين 
امذكورين يشل اكتمال الدورة» وذلك بوصل بدايتها بنهايتهاء لا سيما ونه يإرجاعهما إلى 
رمزية 'شمسية فإن هيعة (نا) السنسكريتية تلاسب الشمس الطالعة. والنون العربية تنامسب 
الشمس الغاربة. ومن ناحية حرى» فإن الشكل الدائري التام يؤخ عأدة كرمز للعدد 10 
للمركز العدد 1 وللمحيط العدد 9ء لكن حيث أن الدائرة هنا ناتجة عن اتحاد نوئين» فهسي 
تعادل: 2 × 50 د 100 = 10 ×10. وهذا يشير إلى أن الاتحاد پنبغخي أن يقع ي العا 
البرزخي الأوسط لأن حصوله يستحيل في العا السقلي ميدان التفرقة وألانفصال؛ 
وبالقابل هو حاصل دوماً في العالٰ الأعلى حيث هو محقق مبدئياً في عين ثابتة في الآن الدائم 
لا تتغبر. 

رإلى هذه الملاحظات التى أمست طويلةء لا نضصيف سوى كلمة لبيان علاقتها مع 
مسالة أشرنا إليها احير . وهي أن ما كنا بصدد الكلام عليه في آخر نقطة يسمح من تلمح 
کون اكتمال الدورة» كما رآيناه» ينبغي آن يکون على نوع من الصلة فى النطاق التاريجي» 
مع اجتماع الشكلين التراثيين المناسبين لبدايتها ونهايتهاء واللذين مما بالتعالي اللختين 
المقدستين السنسكريتية والعربية أي الملة المندوسية بصفتها مثلة للإرث الأقرب المباشر 


يكن أن نتذكر هنا رمزية الشمس الروحاتيةه وا لمن الذهبي(هيرانياغاربها) في التراث امندوسي؛ وزبادة على هذاء 
ووفق بعض التناسبات» فالنون هو حرف فلك الشمس. 

بظر مليك العالء الباب .1١‏ 

ف. شوان» القربانء في د.ث. أفريل 1938ء ص. 137ء اللاحظة 2. 
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للملة الأصاية الأولى» والملة الإسلامية بصفتها خاثمة النبوات وبالتالي فهي نئل الشكل 
النهائي والغاية القصوى للدين القيم في الدورة الراهنة“. 

(مقال نشر في: د.ت.» سبتمر 1938ء وهو الباب 23 من كتاب رموز العلم 
المقدس). 


من بين الرموز المرفية الدالة على تناسب بداية الإنسانية وخاقة الرسالات أن حروف اسم آدم والحرق الأساسي لاسم 
حرا آي الحاء من اليا جمعهم اسم اد ک2 ئم إن عدد حلة (آدم وحرا) عددها 66 الذي هو عدد الاسم الأعظم 
(الله) وضعفه آي 132 هو عدد (عمد) پاعتبار تضعف اليم العانيةء أو عدد (إسلام) أو عدد (قلب) - المعرب - 
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تعقيبسسات المحرب على الباب الخامس عشر 


للتون المرتبة الوسطى الرابعة عشرة قي جميع تراتيب الحروق العربية» سواء اللفظية 
حسب حارج الحروف ١ء‏ ه ح...) وآخرها الواو الذي هو قلب الشون» آو الرقمية 
حسب اشکاها (1 ب ت ث...)» أو حسب أعدادها (آبجد هروز حطي كلمن...). 
وكذلك هو الحرف الرابع عشر الأخير من فواتح السور النورانية التي أوها (آم)) من 
سورة البقرة. وقيل أيضاً آن منتصف حروف القرآن هو الشون من كلمة (نكرا) في 
الآية 87 من سورة الكهف (18). ومجموع العددين 4 + 1 =5 هو عدد النون 
بحساب ا لحمل الصغيرء وهو أيضاً عدد الماءء وهما يشتركان أيضاً في الشكل الدائري. 
فالنون للإنية والماء للهويةء وفي حضرة الآحاد الذاتية يتساوى عدد األون مع عسدد 
الهاء في الخمسة لأن الإنية الظاهرة هي عين الموية الباطنةء فهو تعالى الظاهر الباطن. 
ولفمسة النون علاقة عميقة بالحفظ الذي تكلم عليه الشيخ عبد الواحد في هذا المقال 
والذي هو أهم وصف ل فيشنو وللسمك النقذ. ومعنى الحفظ في الخمسة يتملل في 
أن ضربها في تفسها يرجعها إلى ذاتها: 5 × 5 = 25 فظهرت الخمسة مع العشرين. 
ثم25 × 25 = 625 فظهرت الخمسة والخمسة والعشرون مع الستماية ثم 625 
625 = 390625..الخ إلى مالا نهاية. وهذه الخاصية لا توجد في عدد آخر» وهذا 
يقال عن الخمسة آنها تحفظ نفسها وغيرها: ولا يؤوده حفظهماً لأن هوية الإنية 
جامعة للكل: هو الأول والآخر والظاهر والباطن؛ وآما الستة عدد الواو قلب النون 
فلا تحفظ إلا نفسها لأن تربيعاتها المتتابعة لا تظهر في آحادها إلا الستة: 6 ×6 = 36 
و 36× 36 = 1296ء إلى ما لا نهاية. والاسم الإلهي (حافظ) أو (حفيظ) عدده 
بالحساب ألمغربي الصغير هو: (حافظ = 8 + 1 + 8 + 8= 25 = 25 / حفيظ = 
8+ 8 + [ + 8 =5 2) كما آن عدد كلمة (حفظ) بالحساب الشرقي الصغر تعطي 
نفس النتيجة (حفظ = 8 + 8 + 9 = 5 2)... والشكل الداثري للنون هو أحفظ 
الأشكال وأكملها وهو نفس شكل الماء أو الحمسة في الترقيم المندي. ولاقتران 
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الخمسة بالحفظ كانت الأركان الطبيعية خمسةء وأركان الإسلام خمسةء والصلوات 
اليومية الحافظة للدين خسة وها أجر هسين صلاة والمسلم مع زوجاته الأربعة 
خسةء وقيل آن القرآن امجيد في اللوح الحفوظ آتزل منجما خمس الآيات» وهذا يرشد 
طالب القران إلى حفظه مسا خمساء أو مضاعفاتها. وكذلك عدد المققولاث عند 
الحكماء» الحافظة لكليات الحقائق الوجودية بأسرها عشرة أي ضعف الخمسة أي عدد 
النونين العلوية والسفلية (ينظر هذا المعنى وعلاقته باللوح الحفوظ في الفصل 12 من 
الباب 198 من الفتوحات للشيخ الأكبر). وعدد الآيات الحافظة من الدجال وهي 
في بداية سورة الكهف» وني رواية أخرى في نهايتهاء هو أيضاً عشرة حسيما ورد في 
ا لحديث الصحیح؛ وعدد آیات سورة الفلق وهي سورة الحفظ خسة. من نأاحية أخرى 
شكل النون هو شكل اليد في حالة الدعاء» وعدد (يد = 10 + 4 = 14) هي عده 
مرتبة النون الممثلة للقبضة الإلمية والكونية والإنسانية بأصوها الخمسة على عدد 
الأصابع» وفصوها الأربعة عشرء وقد تكلم الشيخ الأكبر على هذه القبضة في جوابه 
على آسئلة الترمذي 120/ 121/ 122/» وذكر أن كل الحروف داخلة في القبضة ما 
عدا حرف اليم. والملاحظ أن العدد التفصيلي للجيم هو (جيم = 3 + 10 + 40 - 
3 آي يساوي عدده الحاص 3 مع عدد نون القيضةء فخرج بعدده المضبوط عن 
قبضة نون الخمسين» و53 هو نصف عدد النون التفصيلي (نون = 50 + 6 + 50 - 
6) وهو عدد اسم (آحمد)» كما أن العد 106 هو عدد كلمة (يد حمد) وعدد 
الكلمة الفاتحة الجامعة لكل دعاء أي (اللهم). 

2- يلاحظ آن حرف (ن) هو مفتاح اسم (نوح)ء ونوح هو الفاتح للدورة الإنسانية بعد 
الطوفان ؛ وهو في بطن اسم (يونس ذو النون) رسول مدينة نينوى» وهو الذي لبث 
في بطن حوت النون. أولولا أنه كان من المسبحين للبث في بطنه إلى يوم يبعثون؛ وهو 
في آخر آسمي (لقمان وسليمان) وهما معاصران للخليفة الرسول داود عليهم 
السلامء وزمانهما مقارن لنهاية الحقبة الإسرائيلية الق ابتدآت مو سی اك واختتمت 
ناء هيكل سليمان؛ والنون آيضاً ظاهرة في آخر اسم (ذو القرنين) الذي انتهت به 
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دورة خروج ياجوح وماجوج إلى سطح الأرض» وكان هو وا لحضر في قرن إبراهيم 
عليه السلام» حسبما ذكره اكيم الترمذي في كتابه خانم الأولياء أي آنه كان خاما 
لدورة سابقة وفاتحا للدورة الإبراهيمية المستمرة إلى قيام الساعة. وفي كل هذه الأمثاة 
تظهر النون في آسماء من اقترنوا بالتحول من طور سابق إلى طور جديدء وهذا ما بينه 
الشيخ عبد الواحد في هذا المقال. 

آول ما ورد ذكر الحوت في القرآن الكريم في سورة الأعراف (7) بصيغة الجمع في 
قصة أصحاب السبت في الآية (163) وكائت هذه الحيتان مظاهر لعلة ونحس وفتضة 
فهي نمثل هنا ما سماه الشيخ عبد الوأحد ب بنات الحوت كمظهر شري للحوت. ثم 
ورد الحوت في سورة الكهف (18) حيث يظهر النون من رموز كهف الإيواء والستر 
والغلوة الروحائية واللجاة والولادة الثائية كما في قصة لقاء موسى مع الخضر 
الشأارب من ماء الحياة والخصوص بالعلم اللدني آي المتحقق بسر كبد ألنون؛ وقد 
ورد فې الحدیث أن أول ما يذوقه آهل الحنة من الطعام كبد النون إشارة إلى الحياة 
ا لخالدة الى ناا الخضر وآمثاله من آهل مقام القربة؛ فالحوت في هذه القصة كان ميتا 
ڻم حيي ليدل موسى على مكان اللقاء مع الخضر» فهو رمز للولادة الروحانية والعلم 
اللدني. وما بين سورتي الأعراف والكهف عشر سور على عدد النونين بالحساب 
الصغير. وأخبرا ورد الحوت في سورة القلم (68) التي بينها وبين سورة األكهف 
خسون سورة على عدد حرف النونء وفي الآية (50) منها قوله تعالى عن يونس 
صاحب الحوت ذو النون: قا جتبه رَه فْجَعَلَهء يِن الصّلحينَ » آي آن الحوت 
هنا رمز للإنقاذ وللنجاة وللخلوة وللسفينة وللولادة الجديدة إلى آخر ما فصله الشيخ 
عبد الواحد. هذا وقد خص يونس بالسورة العاشرة في ترتيب القرآن وتسمى سورة 
البشرى بقدم الصدق الوارد في آيتها الثانيةء وآما آيتها الأولى فهي ار يلك ءَايتّ 
الكت اكيم وعدد الاسم (الحكيم) هو 109 وهو عدد آيات هذه السورة» كما 
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هو عدد كلمة (العدد)» وله خصوصية تميزه عن غيره حيث أن مجموع كل الأعداد من 
واحد إلى 109 هو 5995 الذي هو مجموع أعداد كل الحروف الثمانية والعشرين. 

العلاقة الرمزية بين النون وبرج الحدي ما هي إلا حالة خحاصة لعلافة النون بين كل 
تحول من طور إلى طور؛ ففي المجال الفلكي» عندما رتب حروف (أججد هوز...) بدءا 
من ول منازل الحمل وفق المنازل الفلكية كما هو معلوم في علم الحروف. نجد النون 
في منزلة السماك الذي بنهايتها تبتدا آول منزلة تابعة ليرج الميزانء فجاءت النون 
بالضبط في منتهى بروج الصيف مباشرة قبل الاعتدال الخريفي في أول درجة الميزان 
واسم منزلتها (السماك) له علاقة مباشرة باسم (سمك = 300 + 40 + 20 = 
0 الذي عدده بالحساب المغربي 360 دال على كمال الدورةء لأن بداية الزمان» 
كما بينه الشيخ الأكبر في الباب 12 من الفتوحات» انطلقت عند مطلع الميزان. 
وكذلك إذا وزعت فواتح السور النورانية التسعة والعشرون على المنازل الفلكية 
فسنجد نون سورة القلم وهي الفاتحة الأخيرة» بين منزلتي الرشا في آخر برج الحوت 
المناسب لاسمها وآول منازل الحمل بقرنه المماثئل لشكل النون» وعنده يقع الاعتدال 
الربيعي. ثم إن كتابة النونين السفلية والعلوية مع الواو الذي في قلبهما على هذا 
الشكل ”- -“ تعطي رمز برج السرطان الذي يقع عنده الانقلاب الصيفي؛ وللنون 
كرمز للحوت علاقة وثيقة بهذا البرج من حيث المظهر السفلي السالب لبنات 
الحوت» لأن السرطان يرمز للمياه السفلية الق تسكنها عناصر الفتنة التي قد تجر إلى 
أسفل سافلين» بعكس نون برج الجدي حيث يفتح الطريق الصاعد للفلك إلى أعلى 
عليين ؛ وبينهما نون الحمل ترمز للاعتدال الظاهر المحسوس بينما نون اليزان ترمز 
للاعتدال الباطن الخيي. وأبنات الحوت السرطانية القى تشرب مياه البحر في آخر 
الزمان رمز لمظاهر النفس الأمارة بالسوء التي بطغيانها في القلب تغخيض مياه حياته 
المعنويةء وهي ثطابق جحافل ياجوج وماجوج التي ستتدفق من سد ذي القرنين 
وتشرب مياه البحيرات ويعيشون في الأرض فساداً قبل أن يدعو عليهم روح اله 
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5- سفينة نوح كانت نمثل رحم الإنسانية خلال الطوفان؛ وعدد كلمة (وليد = 50) هو 
عدد النون» ومن الرموز المعروفة للنون رحم الأنشى الحافظة للجنين» بل هي رمز 
لحضرة التلقي والانفعال عموماء يقول الشيخ لأكبر في قصيدة له حول لحرو 
الأرقمية: اتون تجري مع الفلا ورت 8 اھ مور ی ي نشتهي الذكراء وهذا 
کان من دلالات النون أيضا النفس الكلية آي ي اللوح لحفوظ التفعل عن اقام الأعلى 
والمتلقي منه ما یسطره فیه؛ وقد روی عن الي #٤‏ ن والقلم وما پسطرون: لوح من 
نور مجري بما هو كائن إلى يوم القيامة» وروي عن جعفر الصادق! النون نور القدم 
الذي خلق الله منه كل ا لموجودات واتاه حمدا 4 حتى قال له: 3 رت وَلقَلّمِ وم 
َسَطرْونَ © ما انت عَم ريك بمَجُنُون ج وإ لَك لجر عَم مَمَنُونِ و وَإنك لعل 
خلق و عظيم يعني هذا الور الموهوب لك في القدم. وهذا العثى قريب من قول 
الشيخ عبد العزيز الدياغ في الإبريز: ن تعني بالسريانية ا لير الكامل آو الور الساطع» 
أوهي بمثابة من يقول: رسب ألَعلَميرَ . وقد رشح المعنى الأنشوي للنون في 
الدحو العربي فقرنت النون بجمع النسوة فجاء مثلا في الآية 31 من سورة النور: 
قطن فَروجَهُنّ والمرأة عموماً رمز للنفس كما أن الرجل السوي رمز للروح؛ 
وإنغا قرت النون بالحمع المؤنث لأن من أهم رموز النون عند الصوفية علم الإ جال 
الذي يرمز إليه أيضاً بالدواةء ومذا قيل أن النون هي الدواة التي بستمد منها القلم 
الأعلى ما يسطره ني اللوح الحفوظ وهمذا سمي الشيخ الأكبر النون برئيس الديوان 
الإهي (الباب 60 من الفتوحات). ولعلاقة هذا كله بالأدوار الزمنية والفلكية كان 
عدد الآية (نون والقلم وما) = 106 + 207 +47 = 360 عدد الدرجات الفلكية. 
وني الباب الثاني من الفتوحات بين الشيخ أن احرف المناسب للحق سبحانه في 
حضرة التكليف هر النون» وأن حروف كلمة (ازل) منطوية في شكله: فالألف وقائمة 
اللام في قطرهء وتعريقة اللام في دائرته. والزاي في نصف دائرته مع نقطتهاء وانطواء 
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الأزل في النون مجعل من الثون رمزاً لا سماه الشيخ عبد الواحد بقدح شراب ماء 
الحياة الخالدة أو رمزا للقلب الحامل للسكينة الاهية. 

بترتيب الحروف اللفظية حسب مخارجها وتناسبها مع المنازل الفلكية الثمائية 
والعشرين ومراتب الوجود كما فصلها الشيخ الأكبر في الباب 198 من الفتوحات. 
نجد النون في المرتبة القطبية القلبية المركزية الوسطى آي فلك الشمس الإدريسي 
المستمد من اسمه تعالى (النور). فسلطان نور اللون في حضرة القطب المشار إليه 
بحرف قاف - وهو الحرف الذي يتلو النون في ترتيب فواتح السور صعوداء وبين 
سورتيهما 18 سورة على عدد الاسم حي - ومجموع عددي النونين العلوية والسفلية 
هو 100 عدد القاف آي عدد الأسماء الحسنى المحصرفة في دائرة الوجود أو عدد 
درجات الحنانء آي عدد دركات الدران» وبالتالي فالدائرة النونية تشير إلى المدائرة 
الوجودية كلهاء دائرة الخلقء ودائرة حضرة الحق خحصوصاً من حيث الأسماء المفتتحة 
بالنون آي نور نافع ناصر نصير وهذه كلها من نعوت المظهر المي الحافظ والمشرع ؛ 
وعلاقته بالتشريع تتمئل في الوأو بين النون العلوية الممدة والنون السفلية المستمدة 
فالوأو هنا يشير إلى روح القدس المرفوع جبريل عليه السلام صاحب مقام سدرة 
المنتهى النازل بالوحي على قلوب الأنبياء. وعندما ينزل القمر في منزلة النون الفلكية 
الوسطى آي منزلة السماك يكون بدراً كاملا على شكل الدائرة الكلية للنونين» فالنون 
هي عين البدر الكامل برموزه الكثرة الي من جلتها الإنسان الكامل الجامع للنور 
الإمي التام» ومذ يُشبه القلب الحمدي بالقمر كما قال البوصيري في بردته: 


أقسمت بالقمر المنشق إن له من قلبه قسمة مبرورة القسم 
المدة الفاصلة بين طورين تقدر رمزيأً بعدد تمام النشاة أو عدد منتهى الرجوع للمبدا 
آي 40 عدد حرف اليم السابق مباشرة للنونء ودائرة الميم مشاكلة لدائرة النونين. 
وللميم رموز عديدة منها كما قال الشيخ عبد الواحد الموت» كما ترمز النون لليبعث 
بعد الموت» وإلى هذه العلاقة يشبر الشيخ الأكبر في الباب الثاني من الفتوحات فيقول 
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في نفس النون الرقمية الي هي شطر الفلك من العجائب ما يقدر على سماعها إلا 


من شد عليه مئزر التسليم وتحقق بروح الموت. وحيث آن النون ترمز أيضاً للصدفة 
الحافظة للكلمة الإلية الخالدة كلمة التكوين» فإننا جد الشيخ عبد الكريم الجبلي عند 
تفصیله لرموز اسمه تعالی (رحمان) في كتابه ألإنسان الكامل' يقول ما خلاصته: أعلم 
أن النون عبارة عن انتقاش صورة المخلوقات بأحواها كما هي عليه جملة واحدة 
وذلك الانتقاش هو عبارة عن كلمة الله تعالى ها: كن» فهي تكون على حسب ما 
جرى به القلم في اللوح الذي هو مظهر لكلمة الحهضرة فلهذا كانت النون مظهر 
کلام الله تعالى» ونقطتها إشارة إلى ذاته تعالىء ودائرتها تشير إلى المخلوقات. 

ملاحظة أخيرة: كتب الباحث المغربي عبد اللإله بنحرفه رواية جمع فيها جملة كبيرة سن 
رموز النون في سياق عرفاني تاز عنوانها بجر نون وهي مطبوعة بالمغرب سنة 
8ه 
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علم الكف في الترات الصوفي الإسلامي 


في مناسبات كثيرة كانت لنا الفرصة للتنبيه على كم أمسى مفهوم العلوم الترالية في 
العصور الحديئة غريبا على الغربيين» وكم هو صعب عليهم فهم طبيعتها الحقيقية. 

ومنذ عهد قريب ظهرت دراسة تمثل انعدام هذا الفهم مرة أخحرى» وهي مكرسة 
نجي الدين ڊ بن العريي» وكاتبها يستغرب أن جد عنده بجائب المذهب الروحي الحصض. 
اعتبارات عديدة حول علم الفلك والنجوم» وعلم الحروف والأعداد والجغرافيا الرمزية 
وحول أشياء أخرى كثرة من نفس الطرازء فبدت له أن لا صلة ها بذلك المذهب. وفي بجثه 
هذا يوجد خطا مزدوج» لأن القسم الروحي بحصر المعنى من تعاليم حي الدين عرضت هي 
نفسها وكأنها تندرج ضمن الميستيسيزم ((ينظر حول هذه النزعة المسيحية الباب الثالث مسن 
هذا الكتاب))ء بينما هي في جوهرها ميتافيزيقية وتربية روحية عرفانية» ولو كان لموضوعها 
علاقة بهذه النزعة لا آمكن أصلا أن يكون ها آدنى صلة مع أي صنف من العلوم. بل 
بالعكس» حيث أن المقصود هو المعرفة اليتافيزيقيةء فإن هذه العلوم الترائيةء التي يجهل 
الکاتب الذكرر قيمتها ماما تبعا للموقف المسبق المعتاد عند امحدثين» تتفرع منها تلشائيا 
كتطبيقات» كما تنفرع من البدإ استتباعاته؛ وبالتاليء فبعيد عن أن تمل عناصر طارئة وغير 
متجانسة» هي بالعكس تشكل قسما مكملا لعلم التصوف آي مجموع العارف الروحية 
والوجودية. 

وقد أمسى غالب هذه العلوم التراثية مفقودا تماما عند الغربيين في عصرناء ولا 
يعرفون من البقية الأخرى سوى شذرات تشويهها بزيد أو ينقص» وغالبا ما ابتعدت عن 
أصلها إلى حد أخذها طابع وصلفات شعوذة أو جرد وسيلة عرافة خالية طبعا من أدنى 
قيمة عرفانية. ولكي يُفهم كم هذه الكيفية في النظر هي بعيدة عن الحقيقة» نعطي هنا مثالا 
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يتعلق ببعض العطيات حول ما يسمى في التراث الإسلامي بعلم الكف الذي لا يشكل 
سوى فرعا من جملة معارف يطاق عليها اسم علم الفراسة. 

وعلم الكف مهما بدا غريبا لمن ليس لحم آدنى فكرة عن هذه الأمور» مرتبط 
مباشرة في شكله الإسلامي» بعلم الأسماء الإهية الحسنى؛ فشكل الفطوط الرئيسية يسطر في 
اليد اليسرى رقم (81) وفي اليد اليمنى ارقم (18)ء ومجموعهما (99) آي عدد الأسماء 
الصفاتية ((الحصاة الوارد ذكرها في الحديث النبوي الشريف)). وأما اسم أله فقشكله 
الأصابع بالكيفية التالية: الخنصر يتناسب مع الألف » والبنصر مع اللام الأولىء والوسطى 
والسبابة مع اللام المشدد ((آو بالأحر ى اللام مع المد بينه وبين الهاء))ء والإبهام مع الهاء 
(التي في رسمها امحكم ينبغي أن تكتب مفتوحة)ء ((وفي تشكيلة غاثلة أخرى للوسطى اللام 
الثانية» وبوصل طرفي السبابة والإبهام يظهر شكل أهاء المغلقة؛ ثم إن عدد مفاصل اليدين 
هو 28 على عدد الحروف العربية المشكلة لأسماء حلة العرش الثمانية كما سبق بيانه في 
الباب حوهاء وهي تتناسب أيضا مع النازل القمرية الفلكية» ومع مراتب الوجود والأسماء 
الحسنى التوجهة على إيجادها حسبما فصله الشيخ سحي الدين في الباب 198 من كتابه 
الفتوحات المكية)). وهذا هو السبب الرئيسي لاستعمال اليد كرمز شائع في البلدان 
الإسلامية (والسبب الثانوي يرجع إلى العدد خمسة ((الذي هو العدد الحافظ لنفسه ولغيره» 
كالحرف المناسب له وهو ألهاء آي هو هاء المويةء وهو أيضا عدد آيات سورة الفلق التى هي 
سورة الحفظ)) ومنه أعطي لليد اسم خمس). ومن هنا يمكن فهم دلالة هذه الكلمة من سقر 
سیدنا آيوب لث (كتاب أبوب »)۷1× .7): لقد جعل خاتما ني يد كل إنسان لكي 
ينمكن الجميع من معرفة إبداعه؛ ونضيف بأآن هذا لا يخلو من علاقة مع الدور الأساسي 
لليد في شعائر الترك والتقديس ((و المصافحة والتلقين والمبايعة)). 

من ناحية أخرى» من المعروف عموما تناسب تلف أجزاء اليد مع الكواكب» كما 
لا يزال محتفظا به علم الكف الغربي» لكن بكيفية لا تكاد يرى فيها سوى نوع من الأسامي 
الاصطلاحية؛ والحقيقة آن هذا التناسب يقيم علاقة فعلية بين علم الكف وعلم النجوم. 
وزيادة على هذا ء فإن لكل من السموات السبعة قطبا من الأنبياء الرئيسيين؛ والحواص 
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والعلوم التي ترجع بكيفية أخحص لكل واحد منهم ها علاقة مع تأثير الكوكب المناسب له. 
وقائمة الأ قطاب السماويين السبعة هي التالية: 

- سماء القمر: سيدنا آدم #ه5. 

سماء عطارد: سیدنا عیسى اطا 

¬ سماء الزهرة: سيدنا يو سف اسيا . 

- سماء الشمس: سيدنا إدريس اسع 

- سماء المريخ: سيدنا داود اهيا 

¬ سماء الرجیس: سیدنا موسى اشیلا. 

“ سماء کیوان: سينا إبراهيم اب 


ولسیدنا آدم ا ترجع فلاحة الأرض (ينظر سفر التكوين» 11 » 15: وآخحذ أله 
الإنسان ووضعه فى جنة عدن ليفلحها ويجرسها)؛ ولسيدنا عيسى اكا المعارف من الطراز 
الروحاني الخالص؛ ولسيدنا يوسف ### الحسن والفنون؛ ولسيدنا إدريس 4# العلوم 
الرزخية'(آو الوسطى) أي علوم الكون وعلوم النفس؛ ولسيدنا داود 8# علوم الحكم 
((آي ا لخلافة والسياسة))؛ ولسيدنأ موسى» وللملازم المشارك له أخحوه سيدنا هارون - 
عليهما السلام - أمور الدين في المظهر المزدوج الجامع للتشريع وللشعائر؛ ولسيدنا إبراهيم 
اك عقيدة الإيمان (وتناسبه مع السماء السابعة ينبغي مقارنته مع ما ذکرناه حول دانتیه من 
حيث موقعه في أعلى الدرجات السبعة من سلم الولاية). 

وزيادة على هذاء حول هؤلاء الأنبياء الرئيسيين يتوزع بقية الأنبياء المعروفين (أي 
المذكورة أسمائهم في القرآن» وعددهم 5) وغبر المعروفين (آي كل الآخحرين» إذ آن عدد 
الأنبياء هو 124000 حسما ورد في الحديث التبوي). 

والأسماء الحسنى ال99 الْعرة عن الصفات الإميةء هي كذلك موزعة وفق هذا 
التسبيع؛ منها 15 لسماء الشمس» بجحكم موقعها المركزي» و14 لكل من السموات السنة 
الأخحرى (99-14×6+15). 


وفحص العلامات الموجودة على جزء اليد المناسب لكوكبهء يعطي النسبة (س/ 14 
او س/ 15) التي يملكها الشخص من الصفات التابعة له ونفس هذه النسبة تتناسب مع 
نفس العدد (س) من الأسماء الإفية الراجعة لسماء الكوكب المعتبر؛ ثم بعد ذلك يتم تعيين 
هذه الأسماء بواسطة حساب طويل جدا ومعقد جدا. 

ونضيف بأن في منطقة العصم»ء خارج كف اليد بجصر المعشى» يقع التناسب مع 
الفلكين العلويينء آي فلك الكواكب الثابتة وفلك البروح الأطلس» وبهما مع سماوات 
الكواكب السبعةء يكمل العدد 9. 

ثم إن للبروج الاثنى عشر مساقط في ختلف أجزاء اليد» مسن حيث علاقتها على 
التتالي مع بيوت الكواكب (للشمس برج واحد وكذلك للقمر» ولكل واحد من الكواكب 
ا لخمسة الأخحرى برجان)ء ولصلتها أايضا بالأشکال الستة عشر المعروفة في علم الرمل؛ 
وذلك لأن جيع العلوم التراثية مترابطة مع بعضها البعض بوشائج وثبقة. 

وفحص اليد اليسرى يدل على طبيعة الشخص,» أي حملة ميوله واستعداداته أو 
كماءاته المشكلة إذأ صح القول لطبائعه الفطريةء آي لا هو عليه مجبول. وفحص اليد اليمنى 
يكشف عن الطبائع المكتسبة؛ وهي في تغير مستمرء وهذا إذا كانت مراقبتها متواصلةء ينبخي 
تجديد الفحص كل أربعة أشهر؛ وهي بالفعل مدة دورة تامة» من حيث عودتها إلى برج 
مناسب لنفس عنصر نقطة الانطلاق؛ ومن المعروف أن هذا التناسب مع العناصر يجري وفق 
الترتيب التالي ((التابع لترتيبها حسب طبائع البروج بدءا من الحمل الذي له طبع التار ا لحار 
اليابس وانتهاء بالحوت المائي الذي له طبع الماء البارد الرطب)): نارء تراب» هواء ماء؛ فمن 
ا لطا إذن ما ذهب إليه البعض» في ظنهم أن الدورة المذكورة جب أن تكون من ثلاثة أشهر 
فقط. وذلك لأن هذه المدة تناسب فصلا واحدا فقط آي جزءا من الدورة السنويةء وليس 
هو في نفسه دورة تامة. 

هذه المعطیات» مهما کان اختصارهاء تبين كيف يرتبط علم تراڻي سوي مبادئ من 
طراز عقيدي» وعليها يستند استنادا كليا؛ وفي نفس الوقت تكن هذه المعطيات من فهم ما 
قلناه سابقا في كثير من الأحيانء وهو أن مثل هذا العلم مرتبط بكل دقة مع شكل تراثي 
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معيّن» بجيث يمسي مستحيل الاستعمال خارج ا لحضارة اللخصوصة به. فهتا مشلا 
الاعتبارات الراجعة للأسماء الإلمية وللأنبياء» وهي الت تعتمد عليها بالتحديد بقية الننائج 
بأسرهاء لا بمكن تطبيقها خارح العالم الإسلامي؛ وكمثال خر الحساب المتعلق ببعض 
الأسماء» وا لمستعمل إما منقرداء أو كعنصر لوضع طالع فلكي في بعض الكيفيات التنجيميةء 
لا يصح إلا بالنسبة للأسماء العربية» حيث لكل حرف عدده الخاص» وني هذا ايدان مسن 
التطبيقات العرضية › نوجد دأئما مسآلة تكيف» جعل من المستحيل نقل هله العلوم كما 
هي عليه» من شكل تراثي إلى آخر؛ وهنا أيضاء بلا شك» يكمن أحد آهم أسباب صعوبة 
فھمهاء کما هو حال الغربيين الحدثين» الذين ليس لديهم ما يكافها في حضارتهم الخأاصة 
بهم (#). 
- مص 18 ذو القعدة 1350ه.(مولد سيدي علي البيومي). 


(#) المعطبات التى استعملت كاساس هذه الملاحظات» آخذت من خطوطات غير 
منشورة للشيخ سيدي علي نور الدين البيومي؛ مؤسس الطريقة الحاماة ا سمه اليبو مية)؛ | 
وهي لا تزال إلى الآن في حيازة خلفه المباشرين. (مقال نشر في: ب. إ.» ماي 1932ء ص. 
289 - 295( 
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اعرف نفسك بنفسك 


جرت العادة بالاستشهاد بهذه الحملة أعرف نفسك» لكن كثرا ما يخفى معناها 
الصحيح. وبصدد هذا الالتباس الذي يكتنف موضوع هذه الكلمات › يمكن طرح سؤالين: 
الأول يتعلق بأصل هذه العبارةء والثاني يتعلق بدلالتها الحقيقية والغرض الذي ترمي إليه. 
وقد يُخيّل لبعض القراء. أن هذين السؤالين ختلفان تماماء ولا صلة بينهما بتاتا. لكن عند 
التروي والفحص الدقيق » يتضح بجلاء أن رابطة وثيقة جمع بينهما. 

إذا سألنا دارسي الفلسفة اليونانيةء عن الشخص الأول الذي نطق بهذه الكلمة 
الحكيمةء لما تردد آغلبهم في الإجابة بأن القائل سقراط بينما سيزعم آخرون بأنها تعود 
لأفلاطون» وآخرون إلى فيثاغورس. ومن هذه الآراء العناقضةء والأقوال المتباينةء محق لنا أن 
نستنتج بآن آي واحد من هؤلاء الفلاسفة لم يكن هو قائلها الأول ولا ينبي البحث عندهم 
عن مصدرها. 

ويبدو لنا أنه من الجائز التعببر عن هذا الرآي» الذي تتبين صحته للقارئ عندما 
بعلم آن اثنين من هولاء الفلاسفةء هما فيثاغورس وسقراط أ يخلفا شيا مكتويا. 

وآما أفلاطون » فإن أحداء مهما بلغت كفاءته الفلسفيةء لا يستطيع أن يز 

بالتحدید» ما قاله أفلاطون نفسه» عن ما قاله أستاذه سقراط. والقسم الأكر من مذهب هذا 
الأخير لا نعرفه إلا بواسطة أفلاطون؛ ومن ناحية أخرى» نعلم أن آفلاطون اقتبس بعض 
المعارف التي بثها في حاوراته من تعاليم فيثاغورس؛ ومن هناترى آن من الصعب جداء 
تحديد ما يعود بدقة إلى كل واحد من هؤلاء الفلاسفة. فما ينسب لأفلاطون غالبا مأ ينسب 
أيضا لسقراط؛ وبعض النظريات المروية عنهما أقدم منهما معاء ومصدرها مدرسة 
فیثاغورس آو من فیشاغورس نفسه. 
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والحق» أن الأصل الأول للعبارة المذكورة» يصعد لتاريخ أقدم بكثير من هؤلاء 
الفلاسفة الثلائة. بل فوق هذاء هي أقدم حتى من تاريخ الفلسفة نفسهاء وهي أسمى مجالا 
من ميدان الفلسفة ذاته. 

وقد قیل أن له الگلمات كانت مقر ةة فرق باب ميد ولون في مدية دلمى 
اليونانية ((التي كانت مركز ديانة اليونان القدية))» وتبناها بعد ذلك سقراط» كما تبناها 
فلاسفة آخرون» كاحد مبادئ تعاليمهم» رغم إمكانية وجود اختلاف بين هذه التعاليم 
المحنوعة» وتباين مقاصد أصحابها. والراجح أن فيثاغورس أيضا قد استعمل هذه العبارة قبل 
سقراط بزمن طويل ((توني سقراط سنة 399 قبل الميلاد بينما عاش فيثاغورس في القرن 
السادس قبل الميلاد)). والذي يفهم من هذاء هو أن اولك الفلاسفة أرادوا أن يبينوا أن 
تعليمهم لا يننسب إليهم شخصيا بالتخصيص.» وإنغا هو صادر من أصل أقدم» ومنزلة أرفع 
تلتقي مع منبع الإلهام الأصلي الفطري نفسه» ومع الوحي الإهي. 

وفي هذا نری أن أولئك الفلاسفة جد ختلفين عن الفلاسفة الحدثينء الذين يبذلون 
کل جھوداتھم لبقولوا شیئا جدیدا بغرض عرضه كتعبير عن فكرهم الخاص» زاعمين آنهم 
هم وحدهم المبدعون لآرائهم» وكأنٌ الحقيقة يكن أن تكون ملكا عتكرا لشخص معين. 

وسنرى الآن لاذا أراد الفلاسفة القدامى ربط تعاليمهم بهذه العبارةء أو بعبارات 
أخرى تاثلهاء ولاذا يكن القول بان هذه الحكمة هي من طراز أعلى من كل فلسفة. 

وللإجابة عن القسم الثاني من هذا السؤالء تقول بأن الجواب مكنون في المعنى 
الأصلي والاشتقاقي لكلمة فلسفة التي قيل أن أول من استعملها فيثاغورس. فكلمة فلسفة 
تعني بالتحديد: محبة 'سوفياً آي الحكمةء أي الرغبة في الحصول عليها آو التهيؤ اللازم لنيلها. 

وهذه الكلمة استعملت دائما لتدل على كل تحضير للفوز بهذه الحكمةء وبال خص 
الدراسات التي كانت تساعد حب الحكمةء أو الذي يشعر نحوها بانجذاب» لكي يصبح 

وما أن الوسيلة لا تؤخذ على آنها غايةء فحب الحكمة لا يكن أن يشكل الحكمة 
بعينها. وحيث أن الحكمة هي بذاتها مطابقة للمعرفة الباطنية ا لحقيقيةء فإنه بمكن القول بأن 
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امعرفة الفلسفية ليست سوى معرفة سطحية وخارجية. وبالتالي ليس ها قيمة في نفسهاء أو 
من نفسها. وهي لا تشكل سوى درجة أولى في طريق المعرفة الأولى الحقة الى هي الحكمة. 

والدأرسون للفلاسغة القدامى يعرفون جيدا أنه كان م نوعان من التعليم: آحدهما 
ظاهري والآخر باطي؛ وكل ما يلكتب كان ينتمي إلى النوع الظاهري فقط؛ وآما الباطنيء 
فيستحيل علينا معرفة طبيعته بدقةء وذلك لقصره على عديد قليل من الطلاب» هذا من 
جانب» ومن جانب آخر لأنه كان ذا طابع سري مكتوم. ولم يكن هناك سبب لوجود هذين 
الجانبين لو لم يكن في هذا الطراز من التعليم أمر آسمى من جرد الفلسفة. 

ويمكن على أي حال أن نعتقد أن هذا التعليم الباطيي كان على صلة وثيقة ومباشرة 
مع الحكمةء ولم يكن يستدعي العقل والنطق فحسب» كما هو الحال في الفلسفة الت تعتمد 
عليهماء وبهما سميت المعرفة العقلية. ومن السلتّم به عند فلاسفة العصر القديم أن المعرفة 
الحعقليةء آي الفلسفةء ليست هي أعلى درجات المعرفة » وليست هي الحكمة. 

لكن» هل بالإمكان تعليم الحكمة كما تعلم المعرفة الظاهرية بالتلقين وبالكتب؟ 
هذا مستحيل حقاء وسترى سبب ذلك. والذي يمكننا أن نقرره سبقاء هو أن التحضير 
الفلسفي نم يكن كافياء ولو كمجرد تحضيرء لأنه لا يتعلق إلا بملكة حدودةء هي العقل» بينما 
الحكمة تشمل حقيقة الكائن بكامله. 

وإذن فهناك تحضير للحكمة أسمى من الفلسفةء وهو لا يلجا إلى العقل» وإغا إلى 
النفس وإلى الرزوح» وهو ما يكن تسميته بالتحضير الباطني؛ ويبدو آنه كان الطابع المميز 
لأعلى درجات مدرسة فيثاغورس. وقد امتد آثره من خلال مدرسة أفلاطون إلى آن وصل 
إلى الأفلاطونية الحديثة بمدرسة الإسكندرية حيث برز من جديد بوضوح تام» كما ظهر جليا 
في نفس العهد عند آتباع الفيثاغورية الحديثة ((آي بين القرنين الثالث والسادس بعد 
الميلاد)). 

وإن بقي استعمال بعض الكلمات في هذا التحضير الباطني» فهي ل تكن تنُؤخذ إلا 
كرموز تساعد على تركيز التأمل الباطني. وبهذا التحضير ينتقل الإنسان إلى بعض المقامات 
التي تسمح له بتجاوز المعرفة العقلية التي وصل إليها سابقا؛ وما أن هذا كله فوق مستوى 
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العقل فإنها كذلك فوق الفلسفةء إذ أن اسم الفلسفة يلستعمل دائما في الواقع للدلالة على 
أمر داخل ضمن ميدان العقل وحده. 

والغريب أن الحدئين في عصرنا الذين يقرّون بهذا التعريف للفلسفةء يعتبرونها كأنها 
كاملة في نفسهاء وينسون أن فوقها ما هو أرفع وأشرف. 

والتعليم الباطلي كان معروفا في بلدان الشرق» قبل انتشاره في اليونان حيث أطلق 
عليه علوم الأسرار. والفلاسفة الأوائلء لاسيما فيثاغورس» ربطوا تعليمهم بهذه العلوم من 
حيث أنه تعبير جديد لفاهيم قديمة. وكانت توجد أنواع كثيرة هذه العلوم» وها أصول 
ختلفة. وتلك الى ألمت فيثاغورس وافلاطون كانت ها علاقة بطقوس معبد أبولون. وقد 
تميزت علوم الأسرار' داقما بطابع متحفظ وسري؛ والكلمة الدالة عليهاء آي ميستار تعني من 
حيث اشتقاقها: الصمت التام» أي آن كل ما يتصل بها لا يكن التعبير عنه بالكلمات» فلم 
يكن هما من طريقة في التعليم إلا الطريق الصامت. غير آن امحدثين» لجهلهم بكل وسيلة 
آخرى غير التي تستلزم استعمال الألفاظ وهي التي يمكن تسميتها بمنهجية التعليم الظاهري› 
ظنوا حطاء بسبب هذاء آنه م يكن هناك أي تعليم البتة. 

ويمكن أن نؤكد بان هذا التعليم الصامت كان يوظف الأشكال والرموز ووسائل 
أخرى» تهدف إلى نقل الإنسان إلى أحوال ومقامات باطنية تسمح له بالوصول تدريجيا إلى 
المعرفة الحقيقية أو الحكمة. فكان هذا هو المقصد الجوهري والنهائي لجميع علوم الأسرار 
وأمثا هما ما هو موجود في مناطق أخرى. 

وأما عن شان علوم الأسرار المرتبطة تخصيصا بطقوس آبولون أو ب أبولون نفسه 
فيلبغي آن نتذكر بان أبولون كان معروفا عندهم بآأنه رب الشمس والنور ((أي آنه رمز 
لاسمه تعالى ألنور))؛ والعنى الروحي للنور هو النبع الذي تنفجر منه كل معرفة» وتشتق 
منه العلوم والفنون. 

وقد قبل أن الشعائر المتعلقة بأبولون ›» جاءت من الشمالء وهذا يعود إلى تراث 
روحي عتيق جداء يوجد أيضا في الكتب المقدسة كألفيدا الهندوسيةء وال أفستا الفارسية 
((آي أن الأصل الأول القديم للملل التي كانت منتشرة في الحضارات العتيقة في آوربا واهند 
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والشرق هو الملة الأولى التي كان مرها الأصاي القطب الشمالي في جغرافية ذلك العهد 
العتيق)). وهذا الأصل الشمالي كان معروفا ومؤكدا خاصة بالنسبة لدينة دلفي الي كانت 
تعتبر مرکزا روحیا عالمیا؛ وني معبدها کان یوجد حجر مقدس یسمی آومفالوس ویرمز إلى 
مركز العالٰ. ويعتقد أن تاريخ فيٹاغورس» بل واسم فيثاغورس نفسه» له صلة أصيلة مع 
شعائر ابولون؛ فقد كان يسمى بيثوس" وقد قبل إن بيثو" هو الاسم الأصلي لدلفي» والمرأة 
الي كانت تتلقى الإهام ألإهي فی معبدها کانت تسمی بیتیا. فاسم فیشاغورس» يعني إذن 
مرشد بيثياء وهو النعت الذي ينطبق على آبولون' نفسه. ويُروى أيضا أن بيثيا هي التي 
اعلنت ٻآن سقراط کان أحكم الناس. وهذا يدل» حسيما يبد على أنه كان لسقراط صلة 
مع المركز الروحي لدلفي» مثله مثل فيثاغورس نفسه. 

أضف إلى هذا آنه إذا كانت كل العلوم تنسب لاأبولون» فلقد كان في مقدمتها 
المندسة والطب. وفي المدرسة الفيغاغوريةء كانت المندسة وسائر فروع الرياضيات محتل 
المكانة الأول في التحضير للمعرفة العليا. وهذه العلوم لم تكن لتهمل جانبا إزاء هذه المحرفة 
نفسهاء وإنما بالعكس كانت تنوظف كرموز للحقيقة الروحية. وأفلاطون تفسه كان يعتبر 
المندسة كالتحضر الضروري لكل تعليم آخر» ونقش على باب مدرسته هذه الكلمات: لا 
يدخل هنا إلا من كان عليما باهندسة؛ ويفهم معثى هذه الكلمات عند مقاربتها بقول آخر 
لأفلاطون وهو: الإله يبدع إلمندسة على الدوام؛ ونضيف بأن أفلاطون بكلامه عن الإله 
المهندس يشبر هو أيضا مرة أخرى إلى أبولون؛ وإذن فلا موجب للدهشة إذا استعمل 
ووظف فلاسفة العصر الفديم الجملة المنقوشة على مدخل معبد دلفي؛ حيث نعلم الآن 
العلاقات التى تربطهم بشعائر ورمزية آبولون. 

من كل ما تقدم» مكنا بسهولة فهم المعنى الحقيقي هذه الجملةء وخطا احدثين 
إزاءها. وهذا الخطاً ناجم من اعتبارهم ها كمجرد كلمة لأحد الفلاسفة الذين ينسبون إليهم 
دائما فکرا مثل فکرهم. والحقيقة هي أن الفكر القديم بختلف اختلافا عميقا عن الفكر 
الحديث. ولذا فإن الكشر من هؤلاء الحدثين يعطون هذه الحملة معنى بسيكولوجيا يحود إلى 
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علم النفس الحديث: لكن ما يسمونه بسيكولوجيا لا يتشكل إلا من دراسة الظواهر الذهنية. 
التي ليست هي سوى تحولات خارجية للكائن» ولا تمس جوهره. 

وآخرون» خحصوصا من بين الذين ينسبونها إلى سقراط يرون فيها مقصدا أخلاقياء 
آي البحث عن فاعدة قابلة للتطبيق في الخحياة العملية. وكل هذه التأويلات الظاهريةء رغم 
کونھا لیست دائما على خط تام» لا تحقق الطابع لمقدس الذي كان فما في الأصل» وهو 
الذي يستلزم معنى أعمق بكثير من الذي يراد ان بعزى إليها. إنها تفيد أولا أن أي تعليم 
ظاهري لا يستطيع أن يوفر العرفة الحقيقيةء وأ على الإنسان أن مجدها في نفسه» وني سه 
فقط. لأن أي معرفة لا يمكن نيلها فعلا إلا بالإدراك الشخصي الذاتي. 

وبدون هذا الإدراك لا يمكن لأي نعليم أن ينتهي إلى نتيجة فعالة؛ والتعليم الذي 
لا يوقظ في من يتلقاه تجاوبا شخصيا ذاتيا لا يمكن باي كيفية كانت أن يهب المعرفة. ولذلك 
قال آفلاطون: کل ما پتعلمه الإنسان موجود سبقا في قرارة نفسه. وكل التجارب» وکل 
الأشياء الخارجية الحيطة به» ما هي إلا أسباب تساعده على الوعي با فيه وا تنطوي عليه 
ذاته. وهذا التيقظ هو الذي يسميه 'أتامنيزيس "آي العذى" ) 

وإذا كان هذا صحيحا بالنسبة لأي معرفةء فبالأحرى أن يكون أصح عندما يتعلىق 
الأمر بمعرفة أسمى وأعمق؛ وعندما يترقى الإنسان نحو هذه المعرفة. فإن جميع الوسائل 
الخارجية والخحسية تمسي شيا فشيئا غير كافية. إلى آن تصير في النهاية عدية الفائدة؛ وحتى إن 
ساعدت على الاقتراب من الحكمة إلى درجة ماء فهي عاجزة عن نيلها حقيقة؛ ومن القول 
العروف في المند أن القدوة أو الشيخ ا مربي يکمن في النسان نفسه» لا في العام الخارجيء» 
رغم أن المساعدة الحارجية تفيد في البداية؛ لتحضير الإنسان لكي يعثر في نفسه وبنفسه على 
ما لا يكن أن يعثر عليه خارجا عنه» خاصة ما هو أعلى من مستوى العرفة العقلية. 
ولإدراك هذا الهدف ينبغي تحقيق بعض القامات الق بزداد عمقها تدر ييا داخل الذات. 
متجهة نحو المركر الذي يرمز إليه بالقلب» وبها يتجوهر وعي الإنسان ليتمكن من بلوغ 
المعرفة القيقية. وهذه المقامات الذي كانت تتحقق عبر القدرج في علوم الأسرار العتيقة 
كائت مراحل في طريق هذا التجوهر من العقل إلى القلى. 
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قلنا بانه کان پو جد في معبد دلفي حجر يسمی أومفألوس» يشل مركز الكائن 
الإنساني كما يرمز إلى مركز العالم» وفق التناسب القائم بين العام الكبير والعالم الصغير الذي 
هو الإنسان. إذ ما من شيء يشتمل عليه أحدهما إلا وله ما يناسيه مباشرة في الآخحر» يقول 
ابن سيتا: وتحسب آنك جرم صغير وفيك انطوى العالم الأكر' 

ومن اللافت للنظر الاعتقاد الشائع في العصر القديم بان الأومفالوس سقط من 
السماء؛ وقد تكون لنا فكرة صحيحة عن شعور اليونانيين تجاه هذا الجر عندما تقول بآن له 
نوع من التشابه مع ما نشعر به نحو الحجر الأسود المقدس في الكعبة المشرفة. 

والتماثل القائم بين العالم الكبير والعالم الصخير بعل كل واحد منهما صورة 
للآخحرء وتلاسب العناصر المؤلفة هما يبن بأنه يجب على الإئسان أن يعرف نفسه آولا لكي 
يستطيع أن يعرف بعد ذلك كل الأشياء لأن بالإمكان حقيقة آن جد كل الأشياء في نفسه. 
وهذا السبب تتضمن بعض العلوم معنى مزدوجاء خاصة تلك التي كانت تدخل ضمن . 
المعارف القديةء وقد أمست تقريبا مجهولة تماما عند المعاصرين لنا. وني مظهرها الجارجي» 
تعود هذه العلوم إلى العام الكبير» ويمكن جح اعتبارها من حيث هذه الوجهة في النظر؛ بيد 
أن ها أيضا في نفس الوقت معنى أعمق» وهو الذي يرجع إلى ذات الإنسانء وإلى الطريق 
لباطتي الذي بواسطته يمكن أن يحقق المعرفة في نفسه» وليس هذا التحقق سوى التحقق 
بجحقيقة ما هي عليه عين ذاته. وقد قال أرسطو في هذا المعنى الكائن هو كل مأيعرفه؛ 
ولذلك. كلما وجدت المعرفة الحقيقية - لا ما يبدو كأنها هي أو ظلها - إلا وتطابقت المعرفة 
مع الذات العارفة فيكونان نفس الأمر الواحد. 

والظل» حسب أفلاطون» هو عبارة عن المعرفة بواسطة الحواس» بل أيضا المعرفة 
العقلية الي حتى وإن كانت من مستوى آعلى» إلا آن أصلها نايع من الحواس. وأما المعرفة 
الحقيقيةء فهي أسمى من مستوى العقل؛ والتحقق بهاء آو تحقق الكائن بذاته» مأئثل لنشأة 
العام تبعا للتناسب المذكور آئما. 
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ولمذا أمكن لبعض العلوم ان تلصوّر ذلك التحقت الذاتي تحت ظواهر هذه النشأة 
الكونية؛ وهذا المعنى المزدوح كان مندرجا ضمن علوم الأسرار العتيقةء كما نعثر عليه أيضا 
في ختلف التعاليم المتجهة نحو نفس الهدف عند شعوب الشرق. 

ويبدو أن هذا التعليم كان موجودا كذلك في الخرب خلال العصر الوسيط ولو أنه 
آمسى اليوم مفقودا تماماء لدرجة أن غالبية الخربيين ليس لديهم أدنى فكرة عن طبيعته أو 
حتی عن وجوده. 

ومن كل ما سبق» نرى أن المعرفة الحقيقيةء ليس طريقها العقل» وإنغا روح الكائن 
باسره» لأنها ليست سوى تقق هذا الكائن بجميع مراتب وجوده وهذا هو غاية المعرفة 
والفوز بالمكمة العليا. وما يرجع إلى النفس» وحتى إلى الروح» لا يشل في الحقيقة إلا مدارج 
الطريق نحو الجوهر الذاتي الداخلي الخاص الذي هو الموية الحقيقية؛ ولا يكن أكتشافها إلا 
إذا أدرك الكائن مركزء الذاتي الخاص » بتجميع كل طاقاته وتركيزها في نقطة فريدةء وعندها 
تنجلي له كل الأشياء لاندراجها في هذه النقطة كانطوائها في مبدئها الأول الوحيد؛ وهكذا 
يمكنه معرفة كل الأشياء في ذاته ومن ذاتهء ومعرفة الوجود الكلي في وحدة جوهره الذاتي. 

ومن اليسير أن نرى كم هو شاسع الفرق بين هذا انجال » وبين علم النفس بالمعنى 
الحديث هذه الكلمة؛ بل إن هذا ليذهب إلى ما هو آبعد من معرفة أصح وأعمق للنفس» لأن 
هذه المعرفة بالنفس ما هي إلا الخطوة الأولى في هذا الطريق. وجب ملاحظة أن دلالة كلمة 
فس" الواردة في الترجة العربية لحملة أعرف نفسك بنفساك لا ينبغي حصرها هنا قي المعنى 
المالوف للفظة تفس في العربيةء لأن الكلمة اليونانية المطابقة هاء أي بسيشي» لا توجد في 
الصيغة الأصلية للجملة. وبالتالي يجب أن لا يعطى ممذه الكلمة المعنى الشائع الجاري على 
الألسنة. لان ها دلالة أخرى أسمى بكي مجعلها متطابقة مع جوهر الحقيقة الذاتية أي 
أهوية الذاتية؛ ولدينا ما يؤكد هذا المعنى في الحديث التبوي الشريف المكمل للحكمة 
اليونانية وهو: من عرف نقسه عرف ربه. 

فعندما يعرف الإنسان نفسه في الحوهر العميق لحقيقة ذاته» آي في مركز ذاته» عندئذ 
يعرف ربه؛ وجعرفة ربه» يعرف في نفس الوقت جيع الأشياء التي منه تصدر وإليه ترجع. إنه 
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يعرف كل الأشياء في الوحدة العليا للمبدإ الحتق الذي لا يوجد شيء على الإطلاق خارج 
عن" كما يقول حي الدين بن عربي» لانه يستحيل وجود شيء خارج اللامتناهي. 

((مقال نشر في ججلة المعرفة » عدد 1ء ماي 31 لکن ترحهته هذه من الأصل 
الفرنسي ليست هي نفس ترجمته في تلك امجلة)). 
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الباب الثامن عشر 
زيف نحلة ' استحضار الأرواح "أو الروحنة الحديثة ' وخطرها 


من أخطر الأغلاط الغربية الحديثة» واحدة نشأت في أمريكا منذ آقل من مائة سنة 
(أي: سنة 1847م)» وعرفت باسم (الروحنة الحدينة) ويمكن تحديد معناها بآنها إدعاء 
إمكان الاتصال بالموتى بواسطة وسائل مادية..آما الجواب عن كيف بدات؟ فأولا: لاحت في 
بعض الظواهر الطبيعبة كانبعاث أصوات» وتحرك أشياء في آحد المنازل بدون ما سبب واضصح 
هاء ومثل هذه الظواهرء لوحظت في كل زمان ومكانء فلا يمكن القول بآنها ظراهر شاذة 
فلماذا إذن يستخرح منها الغربيون عقيدة جديدة؟ بينما م يفكر آحد في شيء من ذلك من 
قبل ! 

الحتق أنهم ثاروا على تلك المادية المنتشرة في في العام فعملوا على إيجاد وسيلة تعمل 
على هدمهاء ولكن إِذا اعتبرنا أن غايتهم من ذلك حسنة» إلا آن الوسائل التي استعملوها 
لبلوغ غاپتهم نم تكن كذلك. 

ا ا اال شر فر ا ر 9 6 ان عا ا ان 
أن الغاية تبرر الوسيلة» وفي الواقع أن الوسيلة إذا م تكن صالحة تماما فإنها كثيرا ما تنقلب 
سريعا ضد ألغاية المرجوة. وإنتا إذا تخيلنا صورة الحياة بعد الوت» على مشال صورة حياة 
الجسم على الأرض» وهي التي انقاد إليها آتباع العقتة ا لحديدة فيمكنتا أن نتر أن ما 
يسمى الروحنة ل تاق في الحقيقة إلا مادية من نوع آخرء بل أكثر ضررا من المادية 
لأنها تخلق الأوهام والتخيلات في حقيقة طبيعتها حتى نتمكن من التاثير في الذين لم يقبلوا 
الآراء المادية الصرية الشائعة؛ وأكثر من هذا أن فيها خطرا آخرء ويكفي أن نرى كم من 
الأشخاص - بواسطة الاتصال المزعوم بالموتى - أصيبوا بالجنون ثم الانتحار» عند ذلك 
يكون لنا الحتق في التصريح» بان هذا التعليم الذي يجلب مثل هذه العواقب» هو لعنة على 
بني !لانسان» وهذه العدوى المزمنة الى رسخت في عقول الكدرين من الأشخاص الطاهري 
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السريرة» وذوي النوايا الطيبةء هذا الخطر ينتشر في الشرق» بل لا نغالي إذا قلنا إنه أمتد إلى 
الشرق الأقصى حيث نلاحظ - منذ سنوات قليلة - انبعاث دين جديد في اتد الصينية 
بسمى كاؤداي ويدعي أنصاره أنه لا يستمد تعاليمه عن طريق الوحي بل يستمدها مباشرة 
بواسطة (سلة) متحر كة. 

وينبغي أن يمهم القارئ آننا بعيدون جدا عن إنكار حه حقيقة آنواع الظواهر المختلفة 
التي يرى فيها ألروحانيون الحديثون برهانا على وجهة نظرهم» إن هذه الظواهر ‏ كما سبق 
القول ‏ كانت معروفة دائما عند القدماء» بل كانوا أكثر علما بها من اكتشفوها الآن. 

ولكتنا نثكر تفسبرها الحديث الذي تفسر به هذه الحقماثق بنسبتها إلى فعل ألأرواح 
امجردة وهي التي يقصد بها الشخصيات الإنسانية التي فارقت عام الوجود الأرضي. 

كيف يقبل التفكير السليم أن الأرواح الجردة يمكنها تحريك مائدة أو استيلاء قوة 
خفية على اليد تجعلها تكتب آو ترسم» أو آشياء آخرى كثرة من هذا القبيل؟ 

مثل هذه الإثباتات لا تدل إلا على الجهل ‏ الذي أصبح تقريبا عاما في وقتنا هذا 
با خحتلاف الأوضاع في مراتب الوجود المتباينة» وينبغى أن نذكر أنه إذا أمكن للإنسان أن 
يتصل بالأرواح -إنسانية أو غير إنسانية - فان ذلك لا یکون إلا بأن يصبر هو نفسه متيقظا 
في حالة وجوده الخاصة المطابقة للمرتبة نفسها التي تكون فيها تلك الأرواح موجودة بالفعلء 
ولكن هذه مسالة أخرى ليس ها آية صلة بتعاليم وأفعال الروحنة اديثة. 

وني الخحقيقة توجد عناصر كثيرة من أنواع ختلفة رجا ساعدت على إيجادها » على 
حسب الحالات المختلفةء ولكن ينبغي أن نفرق بين هذه العناصر بدقةء وسنشير بإمجاز إلى 
أنواعها المختلفة حيث لا يمكننا أن نفسر كلا منها تفسيرا كاملا مفصلا لأن ذلك لا يتسع 
النخث فه اإلآن: 

(1) من آهم العناصر التي تحدث هذه الظواهر تلك التي تقع في معظم الحالات. 
وكثيرا ما تكون منفردة» وهي التى في قوى الإنسان العقليةء هذه القوى التي يمكن أن تتسع 
وتكر أكثر ما يظنه علماء النفس الحديثون» آو الذين يشتغلون بدراسة الحالات النفسية 
الشاذة. 
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هذه القوى الكامنة في كل إنسان. إذا نمت واتسعت بطبيعتها فإن ذلك يكون في 
حالات نادرة» لكن يكن تنميتها بالاكتساب في بعض الأشخاص بوضعهم في حالات 
خاصة مثل تلك الحالات المعروفة تحت الاسم العام التنويم المغناطيسي وهي التي فيها يكن 
لإنسان آن يجس باشياء بدون أن يتصل جسمه بهاء وكذلك يکنه تحریکهاء کما يکنه آپضا 
رؤية أشياء خحفية عن حواسه العاديةء آو بحيدة عنه في الزمان أو في اكان وغير ذلك. 

ولا يكن لغر الرجل الادي في أضيق حدود معنى هذه الكلمة ‏ أن يقسول بأن 
الإنسان عدود بالقياس إلى جسمه» ولكن الروحانيين الحديثين ‏ بتسميتهم هذه التي درجت 
في الفلسفة الغربية - يشكون جدا في قدرة الإنسان على احتمال ما هو فوق مستوى قواه 
الجسميةء أي تلك القوى التي تتصل وثيقا بالحسم وتظهر في الحياة المعتادة لأي فرد؛ ومن 
جهة آخرى ينبغي أن نذكر أن تلك التي تسمى القوى الشاذة ‏ وهي التي نتكلم عنها 
ليس فيها شيء روحي في العقيقة أكثر من القوى المعتادة. 

وإن التصور الذي جعل الإنسان الجي يتكون من جزآين أو عنصرين فقط س وهو 
ما انتشر في الفلسفة الحديثة خحاصة وني العقل الغربي عامة - هذا التصور هو الذي سبب 
هذا الاضطراب» لأن آغلب الناس يجهلون الفرق الأساسي بين النفس والروح. وإن طبيعة 
القدرة التي تظهر في الأشخاص الذين ينامون تنويا مغناطيسياء وهم الذين يسميهم 
الروحانيون الحديثون بالوسطاء _ ليست روحية بالمرة بل هي نفسية تماما؛ والروحية وحدها 
هي التي تخص االات التي يكن وصفها بآنها ألطف من الحالات العادية كما آنها أكثر 
اتساعاء وأعلى منزلة أيضا في مراتب الوجود. 

وإنما مثل هذه القوى النفسية في الإنسان هو إنماء الإحساس بالاتساع لا الإحساس 
بالارتفاع 

هذه الحالات النفسية التي تظهر إما في التنويم المغناطيسي» أو في بعض حالات من 
الأمراض العقلية ينشاً عنها ما يسميه علماء النفس خطاً بالشخصيات المتعددة لأنها تظهر 
منفصلة عن الحالات العاديةء ورا كان هذا حطا في استعمال الكلمات وإلا فإنه يكون 
خطأ فاحشا لأنه لا يكن لعقل ما أن يتصور آن الإنسان الحي له أكثر من شخصية وأحدة. 
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والحقيقة أن كل حالات الكائن ما هي إلا مظاهر جزئية لشخصية واحدة عير 


وصحيح أن الإنسان في حالاته العادية لا بحس بالأعمال التي يؤديها أو المعارف 
الي يستقيها في الحالات الأخرى» ومن السهل جدا أن ندرك هذه لأن الحالة العادية هي 
أضيق الحالات مجالا كما آنها لا تعتمد إلا على الأوضاع الجسمية» بينما ا لحالات الأحرى 
تنكون مطلقة الحريةء وإننا لأ جد غرابة في هذا لو فكرنا فقط في التفرقة التي توجد عادية عند 
كل فرد بين شعوره بمحالة اليقظة وشعوره جالة النوم. 

وينبغي آن نوجه بجحشنا نحو نقطة واحدة: هي أن كل ما يسمى (بالظواهر) إما أن 
يصدر من القوى العقلية في الحالات العادية أو من قوى الحالات النفسية الأحرى. هذه 
الظراهر تمل فقط الحزء الظاهري من الكائن» وواضح من الكلمات نفسها آن (الظواهر) ‏ 
من أي نوع أو درجة ‏ هي كلها من الظاهر وليست من الباطن: أي آنها تغيرات سطحية 
للکائن؛ وليست عناصر مكونة لذاته الباطنية العميقةء والقوى التي يمكن تسمبتها تماما باطنية 
ينبغي أن يبحث عنها ني حالات تختلف تماما عن الحالات النفسية وتسمو كثيرا عن الظواهر 
العادية أو ألشاذة. 

(2) إذا رجعنا إلى الحالات النفسية الى تكلمنا عنها فينبغي أن نقرر أن الإنسان في 
هذه الحالاتء كما في الحالة العاديةء حاط بقوى فعالة ختلفة آلطف من تلك التي في عام 
الجسم وا لحس» ولکن بعضھا رہا کان مشابها لقوی مثل الکهرباء وغیرهاء ولا خف أن هذه 
القوي مكن للانسان العادي الاستدلال عليها بتأثيراتها الحسوسة. 

هذه القوى النفسية التي کان عبر عنها بأنها (قوى هأئمة) کان ها قوانين مثشل آي 
قوانين أخرى طبيعية» فإذا أمكن أن تلجمع وتركز في أوضاع خاصة, فإنه ينبعث منها 
تأثرات ريا تظهر غرببة لمن بجهلون مثل هذه الأشياءء مثلها في ذلك مثل ظهور التأثيرات 
الكهربائية لمن يجهلون الطبيعيات. 
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ضف إل هذا آن الإنسان إذا اتصل ثل هذه القوی يکنه _ بدون أن يشعر أن 
يُلبسها لوقت ما شخصية ظاهرية بزوال شخصيته الخاصة» ومن هنا يمكننا تفسير ظواهر 
كشرة. 

وهنا مكنا أن نرى آحد الأسباب للأخطار التي يقح فيها من يارس الروحنة 
الحديثة" أو ما ماثلها: يعرَّض الفرد نفسه لتاثبرات رجا آثرت فيه آحوالا كثرة فتبعث ي کائنه 
ا لخاص عناصر الاضطراب» وعدم الاتران النفسي» تذهب به أحيانا إلى نوع من الشعور 
بالوحدة والعزلة» ويمكننا آن نجد ما يمائل هذه الوحدة في بعض ما ينسمى بالشخصيات 
المتعددة الى تكلمنا عنها سابقا. 

هذه الأعحطار لا يستهان بهاء ورجا لا يمكن تجنبها إذا كان الأشخاص الذين يتصلون 
بهذه القوى جاهلين تماما بطبيعتهاء كما هي الحال مع الأكثرية العظمى لعاصرينا من 
الروحانيين الحديثرن الذين هم في الحتق كأطفال يلعبون بالنار. 

(3) الإنسان في حالته العقلية أو النفسية جد نفسه متصلا _ كما في الحالات العادية 
بکائنات أخرى موجودة في حالات تتفق مع حاله. وهم ما نقصده هنا بالکائنات» هم بنو 
البشر وهذا هو ما بحدث مؤلاء الذين يشتركون في (جلسات) الروحنة الحديئشة بدون رغبة 
مهم آو معرفةء فيوصلون أفكارهم إلى الوسيط» وليست أفكارهم هي الطابقة للواقع حيندذ 
فحسب» بل أيضا وغالبا أفكارهم البعيدة التي تلوح لحم كآنهم نسوها لبعد العهد بهاء 
فيعجبون جدا من اكتشافهاء ويمكن للأشخاص الغائبين آيضا آن يتصلوا بانفسهم مهما کانوا 
بعيدين إذا كانوا في مثل هذه الحال متجردين من كل القيود الجثمانية» ويمكن إجرأء هذه 
التجربة بشعور من الأشخاص» أو بدون إحساسهم بهاء وتحدث الأولى في الحالات النادرة 
للأشخاص الذين فم معارف خحاصة» والذين يقومون بهذا لغرض عحدود كما حدٿ عند 
ابتداء علم الروحنة الحديثة. 

وتحدث الثانية في الحالة العامة وهي اتصال آي فرد» خاصة أثناء النوم. ومجدر بتا آن 
نضيف إلى ما ذكر أنه يوجد بعض مثل هذه الظواهر في الحيوانات لأن مله أيضا حالات 
لطيفة في وضعها الخاص. 
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(4) وي بعض المالات تحدث ظواهر _ طبيعية كانت آو مصطنعة _ بعتاصر 
تنبعث حقيقة من الموتى» ولكن ليس بالاتصال الفعلي بشخصباتهم القيقية. وهذه العناصر 
ما هي إلا بقايا نفسية مشابهة لبقايا الجسم التي يتركها اليست بعده بتحلاله؛ لأنه يوجد في 
الطبقة النفسية عناصر تلازم القسم الخالد من الكائن» وهذه العناصر أقرب إلى الحالة 
الحسميةء ولذا بمكنها أن تولد تأثرات حسية؛ وهذه البقايا النفسية تمل حقيقة حالات 
حاصة من ألقوى المائمة الى سبق ذكرها. وإغا ذكرناها على حدة لان مظاهرها جيعا كن 
اعتبارها كمظاهر حسبة للموتى» ولكن بمعنى يختلف تاما عما بقصده ألروحانيون الحديثون؛ 
مثل هذه العناصر يكن أن تأخحذ مظهرا مؤتتا للحياة ثم تعطي حينئذ اسنجابات آلية تعكس 
بعضا من آفکار الفرد الى سبق آن كانت خختص به. 

وهذا الطيف من الشخصية ‏ إذا آمکن تسميته هذا هو ما كان يسميه اليهرد 
القدماء (أوب) كما يروى في بعض الكتب المقدسة» وقد أعطى إجابات في الاستحضارات 
التي استعملت بين الكثير من الناس؛ ولو أن الدين بجرمها بصغة عام 

(5) وأخيرا ليكون الموضوع تاماء ينبغي أن نذكر إمكان تداخل تلك الكائنات الت 
ليس ها حياة جسمية هذه الكائنات - التي تلعتبر غير إنسانية ‏ ليس ها مطلقا طبيعة 
روحية خالصة» ولكنها بالعكس تقترب جدا من العا الحسي» وهذا يمكنها أحيانا أن تحدث 
تأثرات فيه» وثريد هنا آن نشير بصفة خاصة إلى فعل الجنء ولكن ليس هنا جال الإفاضة في 
هذا الموضوع. وجا انه لا يوجد شيء روحي ني كل هذه الأشياء آكثر من تلك التي ها اتصال 
باخياة الأرضيةء فلا ضرورة للقول بآنه لا هكن المقارنة بينهما وبين الأشياء الأخحرى 
(المشابهة ها) والتي تختلف عنها في مراتبهاء كوحي الأنبياء - عليهم السلام؛ أو التي في مرتية 
آقل ارتفاعاء كالمقدرة الخاصة للأولياء - رضي الله عنهم» وهي التي تصدر في مبدئها من 
العام الروحي. وينبغي أن نقرر أن هذه البادئ تختلف في حقيقتها بينما تتشابه في المظاهر 
الخارجيةء ولكن هذه آيضا مسألة أحرى وهي مسالة الفعاليات الروحية وليست ها صلة 
موضوعنا الحالي. ) 

ما ما يتعلتق بالظواهر النفسية فإننا سنضيقف ما يلي: 
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بعض الغربيين م وليسوا هم الذين يقبلون وجهة نظر الروحنة الحديثة فحسب» بل 
ضا الذين يعتبرونها أغراضا علمية ‏ يجحاولون بكل جهدهم أن يكتشفوا أشياء كانت 
معروفة تمام المعرفة في الأزمنة السحيقة عند الأمم الشرقبةء ويلاحظون بعض الحقائق ولكن 
پعجزون عن تفسبرهاء بينما يوجد (عند تلك الأمم) ‏ كما سبق آن آوضسنا ہاختصار ‏ 
كل ما نحتاج إليه لتفسير هذه الحقائق نفسها بل وحقاتق أخرى كثرة م يكن لديهم أقل فكرة 
عنها. 

والنتيجة: أن كل من يود معرفة حقيقة مثل هذه المسائل» لا مكنه آن جد ضالته في 
البحوث الغربية الحديثةء وما عليه إلا آن يرجع إلى المعارف الشرقية الأصياة القدية. 

((مجلة المعرفة: صفر سنة 1350ء جويلية 1931)) 
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الروحنة الحديثة 
رد على رد 


لو كان الأستاذ محمد فريد بك وجدي (((1878_ 1954) آديب صحائي مصري» 
أصدر جريدة الدستور سنة 1907ء حرر مجلة الأزهر سنة 1933ء من مؤلفاته دائرة معارف 
القرن العشرين)) قد قرأ ما كتبثاه منذ عشر سنين تقريبا عن موضوع ألروحنة الحديثة» فإنه ما 
كان ليكلف نفسه عناء جمع هذه الملاحظات التي كتبها في العدد الاضي من هذه المجلةء لأننا 
أجبنا عن كل منها إجابة تامة» وأكثر إسهابا نما يمكننا ذلك قي هذه الصفحات القلائل؛ ومع 
ذلك سنحاول هنا ثانياء أن نحدد موقفنا في مثل هذا الموضوع» حتى لا يبقى جال آخر لذلك 
الالتباس الذي نشا من هذا البحث. 

نبغ علینا أولا آن لا نكر آنه منذ ابتداء ما بسمى بالعصور اللحديشة ‏ أي منذ 
ثلاثة أو أربعة قرون ‏ شك الخربيون في كل محأرف القدماء ولكن ذلك إنغا حدث لأنهم ن 
يدركوا تماما معنى وطبيعة هذه امعارف» وني نفس الوقت يظهر آنهم لم يستطيعوا أن بقلو 
آي شيءَ خارج عن دائرة التجارب الحسية» وكانت النتيجة الطبيعية لذلك ظهور وانتشار 
المادية واتساع دائرة البحث اتساعا غير عادي في بعض علوم خاصة تختص بالادة فقط. 

وقد اقتصر هذا الأمر على الغرب» آما الشرق فإنه لحسن الحظ لا يزال خحتفظا حتى 
الآن بمعرفته القدية › ولم يقبل هذه الحدود المتعسفة» ول يستسخ أيضا تعالیم فرنسیس ٻاكون» 
أو تعاليم ديكارت التي لا توضح شيا ما للعقول الشرقية النقيةء أي التي لم تتأثر بسموم 
الأفكار الغربية. 

والآن» إن فكرة عحاربة المادية المنتشرة في الغرب بواسطة العلم ألمادي نفسه هي فكرة 
حاطئة ولا تؤدي إلى نجاح ماء لأن هذه الوسائل ليس هما من قيمةء إلا في دائرة خاصة ضيقة 
جداء وإذا تعدتها تکون عدية القيمةء ويظهر أن هذه الفكرة نشآت من توهم أن مثل هذه 
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الوسائل هي الوحيدة [آي الوسائل العلمية] التي يمكن الاعتماد عليها في عاربة المادية 
ولكن هذه أيضا آوهام غربيةء والحق آن لدينا علوما أخرى لا تقل في أهميتها وحقيقتها عن 
سابقتها» تستخدم وسائل خالفة نمام امبخالفةء غير معروفة عند الغربيين ألخحديثين. 

وإذا قلنا ذلك ينبخي أن نيز بين حقيقة مسألة الظواهر الشاذة التي نتحدث عنها هنا 
> والتفسيرات المختلفة التى أعطيت ها هناك. وإندا لنستغرب جدا أن الأستاذ فريد بك 
وجدي لا يزال يصرٌ على النقطة الأولى اللظواهرء لأننا قلنا إن حقيقة هذه الظواهر لا تقل 
الشك» وإنها كانت معروفة في كل العصورء وني كل الأقطار؛ ومشل هله الحقاتق شائعة 
الوجود وليست نادرة» وها من الأنواع أكثر تما يدركه الغربيون ألروحانيون الحديثون أو 
غيرهم من الذين جاولون دراستها. 

وإننا لتأسف على أن الأستاذ فريد بك وجدي في هذه المسالة یعدد کثرا من 
أسماء العلماء الأوربيين والأمريكيين» الذين اشتركوا في هذه الدراسسةء كأنتا ملزمسون أن 
نقبل ما يمليه علينا هؤلاء العلماء وإننا لناسف لأننا لا يمكننا أن نسيخ للشرق أن يعتقد آنه 
ملزم بآن يتبع الغربيينء ويتقبل تعاليمهم ‏ وخاصة في أشياء م تزل حفيقتها معروفة دائما في 
الشرق» بينما لا يزال الغرب باحثا فيها فقط ب وليس من حاجة إلى القول بان الذين 
يبحثون عن شيء هم الذين لا يعرفون حقيقة هذا الشيء. 

أضف إلى ذلك أن الأشخاص الذين كروا ليست قيمتهم متعادلةء فلا يمكننا آن 
نضع في صف واحد رجلا ختصا في العلوم الطبيعية نقدره حق قدره مشل مشل: ولیم کروکس؛ 
مع آخر نعتبره متجرا بالعلوم مثل: کامیل فلاماریون. کما علینا أن نضیف آنه إذا کان بعض 
الرجال قد قبل الروحنة الحديثة فإن كثبرا م منهم اختلفوا في وجهة نظرهي أو ريا صدا 
أنفسهم عن آي نظرية أو تفسير وإننا نجد من بين هؤلاء الذين صاروا روحانيون حديثين من 
أشتغل بها لأسباب لا صلة ها بالعلم مشل: سيزار لومبروزوء وأولفرلودج» فإن الأول 
اشتغل بها بعد موث والدته» والثاني بعد آن قتل ابنه في الحرب» وهذا يظهر لناأن مشل 
هؤلاء الرجال ‏ بصرف النظر عن علومهم الخاصة ‏ ضعاف العقول جدا. 
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وينبغي آن نضيف إلى ذلك أيضا أن بعض العلماء ) يمنعهم تعليمهم من أن 
يُخدعر! بالظواهر الصطنعةء كما حدث لوليم کروکس مع وسیطته فلورنس كوك وکما 
حدث حدیثا مع شارل مریشیه في ال جزائرء وحدوث ذلك سهل الإدراك جداء لأن هؤلاء 
الأشخاص عند بعدهم عن حدود علومهم _ لا تكون م آية كفاءة آكثر من من آي إنسان 
جاهل آخر» بل ريا وقعوا في اطا بسهولة أكثر من آي شخص آخر» لأنهم حينذاك يبحثون 
في آشياء تختلف طبيعتها وقوانينها اخحتلافا تاما عن تلك التي إعتادوهاء ولأنهم ينقلون 
استعمال وسائلهم العادية إلى فحص هذه الأأشياء بينما هذه الوسائل م توضع لل ذلك 
مطلقا. 

وماذا نقول في ذلك التاجر الغني الذي کان يتاجر بالنبيذ 'جان ماير والذي مات من 
شهور قليلة فقط؟ صرف هذا الرجل ملايين عديدة لأنه طمع في أن يصير يوما ما بابا 
الروحنة الحديدة وقد آثار حربا بلا شفقة على هؤلاء اللإخوان الدينيين الذين تعمدوا 
تاسيس جعيات ومكاتب مستقلة واضطروا آن يڏعنوا لقوة المالء وكان ذلك بالطبع تحت 
سم الأخوة - والإخاء وقد أسس هذا الرجل نفسه في باريس معهدا علميا لغرض إخضاع 
الباحثين الأحرار» ونقصد بهم الذين م يكونوا أروحانيين حديئين» وباستلامهم منه إعانات 
مالية لم يكونوا قادرين على أن يعارضوا شيئا من ألروحنة الحديثة. 

والحق إننا لنجد حرجا في اضطرارنا إلى التصريح بمشل هذه الأسماء والوقائع على 
صفحات هذه الجلة التى ننزهها عن ذكر مثل هذه الأعمال. 

آما الأ خطار التى تنتج من الروحنة الحديغة" فإننا نؤكد للأستاذ فريد وجدي بأن 
الجنون والحوادث الأخرى التي تنتج منها ليست شاذة بالمرة» بل كثيرة الحدوث في الوأقع؛ 
فإذا قال لنا إنها تحدث لخير المتعلمين» أجبنا بآن هؤلاء في الواقع هم العدد الأكبر بين 
الروحانيين الحديثين في كل الأقطار» وليس لنا الحق في أن نترك هؤلاء الناس معرضين 
بدون وقاية من مغل هذه الأخطارء التي تنشا من انتشار الأفكار الضارةء وهم على استعداد 
لقبو ما بدون فحص ولا روية. بل ينبغي آن يون العكس قاما. ) 
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ونضيف فوق ذلك أننا لا نظن مطلقا أن التعاليم الظاهرية كما تلقن في المدارس 
وا لجامعات الغربيةء يمكن أن تحفظ صاحبها من هذه الأخطار البتة... وذلك لأن ما يسمون 
بالأشخاص التعلمين» أو حتى مشاهير العلماء يجهلون تماما هذه الأشياء الى تلبحث هنا 
أما تفسير الظواهر بواسطة مقدرة ألوسيط نفسه فهذا صحيح» ولكننا غير ملزمين بان نقبله 
أو نرفضه لأن بعض الغربيين استساغه. وقد وقع من هذا القبيل أنهم أقروا بأشياء - بدون 
علم منهم ‏ كانت معروفة في الشرق منذ آلاف السنين» فهي ليست بالمستجدة بتاتا. ولسوء 
الحظ نری آن الغربيين» يفهمونها بمعنى ضيق جداء لان معرفتهم بطبيعة الإنسان الحقيقية 
وبمقدرته معرفة ناقصة» ولذلك لم يستطيعوا تفسيرها في كثير من الحالات. ولا ينبغي أن نظن 
أن تلك القوى الى ها نصيب هام في توليد هذه الظواهر ((آي الظواهر التي تحدث في 
جلسات الاستحضار المزعوم للأرواح)) هي قوى عقلية» بل هي قوى نفسية تختلف تاما 
عنهاء وتتسع أفعاا وآثارها أكثر منها؛ وينبغي أن نكرر ثانيا أنها نفسية وليست روحية بالمرة» 
مثل تلك العناصر التي يتركها الرجل بعد موته» والتي ليست ها صلة بالجزء الخالد من ذاته. 

وحن إنما صر على هذه النقطة لأنه - ولو آننا أوضحناها سابقاء إلا أن الأستاذ 
فريد بك وجدي» مجعلا نتكلم عن تلك العناصر كأنها ذات طبيعة روحانية - إذا قلنا إن 
هذه العناصر ألطف (من القوى التي في الجسم)ء أو من (العام اللطيف) - وهي ترجة لغوية 
للتعبير ألهندوسي الذي يعني العالم اللفسي ‏ فإن هذا يعبر عن المقارنة بينه وبين العا 
الحسي» ولا يمكن أبدا أن يتطابق مع ألعالم الروحي. 

وعلى أية حال فإن القوى التي تعمل في هذه الظواهر - سواء كانت تخص الوسيط 
نفسه أو أي كائن آخر سواه» أو كانت قوى أخحرى خارجية مشل القوى اهائمةء أو قوى 
تلبعث من أحياء مثل الجن هذه القوى كما ذكرنا سابقا تقرب جدا من العا الحسي 
وجب أن تعتبر حقيقة من طبيعة منحطةء وفي مثل كل هذه الحالات لا تتدخل القوى العلوية 
مطلقاء رغم أن الأستاذ فريد بك وجدي يؤكد ذلك ولا يعطينا سببا معقولا هذا التأكيد. 
ونحن مضطرون لأن ننكر ذلك إنكارا باتاء وحينئذ يسقط من تلقاء نفسه كل ما مجحتم علينا 
أن نصق بظهور شخصية أحد الموتى... وتستمد هذه القوى من الأشخاص الذين تظهر 
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ينهم ولذا فإن الأفكار التي تعبّر بها تلك القوى تطابق ماما ما مجول تي خاطر الأشخاص 
الذين يسمعونهاء وهذا يفسر لتا اذا ما يزعم أنه أرواح يتناقض بعضها مع البحض. 

حذ مغلا لذلك: بينما تشيع نظرية التقمص في فرنسا ‏ إذ لا يعترف بها في إمجلترا 
وأمريكا ‏ ثرى أروحا تعتنق المذهب الادي كما يظهر في بعض الرسائل التي سلمت في 
هولندا منذ عشرين سنة » فتنكر الخلود وتثبت أن حياة الإنسان تبقى بعد اموت على الأكثر 
دة 150 سنة. 

والآن ينبي ن نضيف ما ڀاتي: 

توجد أشياء لا يمكن أن تخضع لوسائل العلوم الغربية الحديئة الماديةء ولذا يقال عنها 
إنها خرافات آو من خيال القدماء» بينما هي قي الواقع المنفذ الذي يؤدي إلى نوع آخر من 
العلوم مختلف تاما عن العلوم المأدية» وهذا العلم القديم هو الذي يجدر بنا أن نسميه ‏ بحق 
العلم الصحيح. 

وإننا لا فغاف إذا أعترفا بوجود نفوس للكواكب» وآن ها تأثيرا فعالا على 
الحوادث الأرضية؛ ولا نخاف أيضا إذا اعترفنا - كما علمنا القدماء - بان العناصر ليست 
أربعة بل خمسة» وأنه لا يوجد أكثر من ذلك أو اقل وأن هذه العناصر ليس هما أية صلة با 
تسميه الكيمياء الحديغة اواد الأولية البسيطة لأنها - آي العناصر - ليست أجساما بل هي 
تلك التي تتكون منها الأجسام. 

لا مكننا آن نعطي آي أهمية ‏ إذا نظرنا إلى المعرفة الحقة ‏ للعلوم الحديلةء وهي 
على الدوام متخيرة غير ثابتة في تفسيرهاء فإذا سلمنا بالتتائج العملية التي تنتج من أشياء 
كشرة كالكهرباء مثلا بدون معرفة لطبيعتهاء فلا نسمي هذا علماء» بل يجب أن يسمى فقط 
صاع 

ولا نستطيع مشاركة الأستاذ فريد وجدي في تفاؤله بنتائجح البحوث الغربيةء التي 
تظهر لتا كأنها تحاليل لا نهاية هاء ظاهرية لا نقع فيها. 
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وا آننا نرى آن التقدم في هذه البحوث يؤدي إلى عكس كل ماهو من طراز 
روحي» فإننا لا نشك في صعوبة بل واستحالة الوصول بتلك البحوث إلى فتح الطريق إلى 
العام الروحاني. 

وإذا افترضنا وقوع ذلك بأي حادث كان فإن ذلك سيكون نهاية العلم الحديث 
والمدنية» كما يفهمها الغربيون» ومع ذلك فمن الحتمل جداء أن يصل الغربيون إلى ذلك. 

وأخبرا نقول: إن الشرق جب أن يحتفظ بعلمه الخاص» فإنه أصدق وآم وأوسع 
استيعابا للوجود بدلا من تضييقق دائرته في عام المادة فقط؛ ولسنا كما يظننا الأستاذ فريد بك 
وجدي نعيش في زمن غير زمنناء وذلك لأن زمننا بختلف عن زمن الغربيين الذين ميحلمون 
بالتقدم حتى يستبقظوا على صوت إحدى الكوارث. نحن نعرف أن العهد الذهي كان حقا 
عند ابتداء الثاريخ البشري» إِذ آن كل المعرفة قد أعطيت للإنسان في البدل ع أاخحذت تفي 
عنه تدر يا بتوالي العصور » وتنتقل رويدا من عام الروح إلى عا المأادة؛ وأخيرا نحن نؤكد 
أن تلك العقول التى تأثرت بالفكر الغربي سوف تستمر في أتهامنا بان كل ما نقرره خرافات» 
ولكن ذلك لا قيمة له من جهتناء وإنما نحن نوجه كلامنا هذا لا إلى مثل هؤلاء الأشخاص» 
بل إلى الشرقيين الحقيقيين الذين يصرون دائما على أن يكونوا ‏ كما هو الوأاجب عليهم س 
محافظين على الحكمة الأبدية. 

((جلة المعرفة: ربيع الثاني 1350 ى سنة1931)). 
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الباب العشرون 
القوى الهائمة 


عندما بيّنا العناصر المختلفة التي تتدخل في تلك الظواهر التي ينسبها الروحانيون إلى 
ما زعموا أنه ألأرواح» أشرنا بصفة خاصة إلى واحد منها يلعب دورا خطرا: هو عنصر 
القوى اللطيفة التي سماها الصينيون (القدأمى) ب القوى المائمة. وقد يكون من المهم الأن 
أن نعطي تفسيرا تكميليا هذه النقطةء حتى نتجنب الغلط الذي يقع فيه بسهولة أولئك الذين 
هم دراية بامعارف الغربية الحديثة أكثر ما هم من علوم الشرق القديمة» وهم لسوء الط 
کشرون في أيامنا هذه. 

لقد نبهنا إلى أن القوى الت نعنيها هنا لكونها ذات طبيعة نفسية ‏ تكون 
بالضرورة ألطف من قوى العام الحسي أو الجسمي» ومذ فينبغي أن لا خلط بينهما حتى 
ولو تشأبهت نتائجها مع آثار القوى الحسية بعض الشبه؛ ومثل هذا التشابه يوجد في الواقع 
على وجه الخصوص مع آثار الكهرباء» ولكن هذا التشابه يفسره ما يوجد من تطابق بين 
سائر القوانين التي تسيّر كل العوام وكل الأوضاع... ذلك التطابق الذي بواسطته يتحقق 
التناسق والانسجام في مراتب الوجود كلها. 

وهذه القوى امائمة آنواع متباينة مام التنات؛ وحن نجد قي العام الحسي أنواعا 
عديدة من القوى» ولكنا نجد في العام النفسي أن الأمور أكثر تعقيدا مما هي هنالك» ودا 
فالميدان النفسي أكثر امتدادا من الميدان الجسمي» وأقل ضيقا منه إلى حد كبير» ويندرج تحت 
هذه التسمية العامة القوى الهائمة كل اقوي الخارجة عن الأفراد» وأعني بذلك كل القوى 
التي تؤثر في الوسط الکوني من غير آن تدخل في ترکيب أي کائن معين؛ وڻي بعض الحالات 
تكون هذه القوى بذاتهاء وني حالات آخرى تكون صادرة عن عناصر نفسية منحلة كانت 
تفص فيما سبق كائنات حيةء ومن بينها الإنسان كما وضحنا ذلك في المقال السابق. على آن 
المقصود في كل الحالات إنغا هو صنف مُعيّن من القوى الطبيعية التي ها قوانينها كما لخررها 
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من القوى» وال لا تشذ عن تلك القوائين كما لا يشذ غيرها من القوى عن قوانينه؛ وإذا 
لاح أن فعلها إنغا جري غالبا اتفافا وصدفة ومن غير نظام» فما ذلك إلا لجهلنا بقوانينهاء 
ويكفي أن نلقي نظرة إلى نتائج صاعقة مثلاء وهي النتائج التى ليست أقل غرابة من هذه 
القوى» للعلم أنه لا يوجد البتة شيء في هذا العا لا بجري وفق قانون. 

وهذه القوى ‏ كغيرها س يكن أن يجمعها ويستخدمها أولئك الذين يعرفون 
قوانینهاء وهنا يچب علینا آن نميز بين حالتين: 

تدبر هذه القوى والتصرف فيهاأ على الوجه المتقدم» يكن آن پکون بواسطة کائنات 
تنسب لنفس العام اللطف» کالکائنات الُعحروفة بالجن» آو بواسطة آناس آأحياء پو جد لديهم 
حالات مطابقة لذلك العام اللطيف ما يؤهلهم للتأثير فيه» وهؤلاء الذين يتصرفون في هذه 
لقو بارادتهم د سواء آكانوا من الإنس آم من الجن س يتلبسون تلاك القوى توعا من 
الشخصية المصطنعة الموقتة وتلك الشخصية في حقيقة الأمر ليست إلا انعكاسا لشخصيتهم 
الذاتية وطيما ها. ولكن يحدث أحيانا أيضا أن هذه القوى عينها يكن آن تنجذب وتُدبر من 
غير شعور بواسطة كائنات تجهل قرانينهاء ولكنها يئت وأعدت لذلك ها ها من خصائص 
شاذة في طبائعهاء ومثل تلك الكائنات ما أتفق اليوم على تسميته ب الوسطاء ((في جلسات 
الاستحضار المزعوم للأرواح)). وهؤلاء أيضا يعيرون القوى الت يتصلون بها شخصية 
ظاهريةء ولكنهم يخسرون بإزاء ذلك سلامة حالاتهم النفسية القى يعتريها من تلك القوى 
اضصطرابات قد تصل إلى حد الاغلال الجزئي في الشخصية. 

ولنا على هذا النوع من الاستحواذ اللاإرادي الذي يقع فيه الكائن تحت رحهة 
القوى الخارجية بدلا من تسلطه عليها ملاحظة هامةء هي أن جاذبية هذا النوع يمكن أن تؤثر 
في هذه القوى ليس فقط بواسطة آناس وسطاء كما تقدم ذكره» ولكنه محدث أيضا بواسطة 
كائنات حية آحرى» بل وحتى بواسطة أشياء غير حية » آو بوساطة أمكنة معينة تتركز فيها 
تلك القوى فتنتح بعض الظواهر الشاذة ؛ هذه الكائنات والأشياء إذا جاز لنا أن نستعمل 
اصطلاحا يبرره التشابه بقوانين القوى الطبيعية _ تقوم مقام الأ جهزة المكثفة» وهذا التحشف 
قد يتم من تلقاء نفسه. ومن جهة آخرى يستطيع الذين يعرفون قوانين هذه آلقوى اللطيفة أن 
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بركزوها أيضا بطرق خاصةء وذلك بالاستعانة بمواد أو أشياء معينة طبيعتها تتوافق مج 
النتائح المرغوب في تحصيلها. 

وعلى عكس ما تقدم يمكن فولاء أيضا ان يحللو تكاثف تلك القوى اللطيفة التي 
کونوها قصدا بانفسهم أو بواسطة غبرهم» آو التي تکونت بذاتها من غير تد خحل. 

وبصدد هذا التحليل م مجهل الإنسان - في في أي عصر من العصور ‏ ما للأطراف 
المعدنية المديبة من منقعة في تحليل أو تفريخ ز القوى الكئفةء وني هذا مشابهة شديدة بالتفريع 

ن الشراهر الكيرباية وإنه ليحدث إذا ما لس الإنسان بطرف معدئي مدب تسس القعلة 

التی یوجد متها ما مكن | أن يسمى (عقدة التكائف) فإنه يصدر عن ذلك شرارء ولو أن هذا 
التکثیف قام به ساحر ‏ کما يحدث کثیرا فإنه جوز آن جرح أو يقتل برد فعل الضربة 
مهما کان موضعه. ومثل هذه الظواهر شوهدت في کل زمان وئي کل مکان. 

وعمليتا التكثيف والتحليل ا مشار إليهما هما نظائر في حالات تلستخدم فيها قوى 
من نوع آخر كما في علم الكيمياء لأنهما إنغا ترجعان إلى قوانين كلية شاملة كانت معروفة 

ني العلم القديم وخاصة في الشرق» ولكنها جهولة عند الحديشين بتاتا على ما يهر وی 

إلجال الذي تنحصر بين هذين الطرفين (التكثيف والتحليل) بستطيع الشخص الذي يدبر 
هذه القرى اللطيفة أن يلبسها نوعا من الشعور ما يجعل ها شخصية ظاهرية تخدع الذين 
يواجهون تلك القوى المكثفة » فیظنون انهم آمام کا کأئنات حقيقية. 

وإمكان تكثيف تلك القوى اللطيفة في أشياء تختلف طبائعها نمام الاختلاف تہ 
الحصول على تتائج ذات مظهر شاذ غير عادي من ذلك التكثيف؛ إنما بميط اللثام عن حطا 
الرأي الذي يعتنقه الحدثون والذي يذهب إلى أن الوسيط 'لابد أن يكون إنسانا. ويتبغي أن 
ننبه هنا إلى أنه قبل ظهور الروحنة الحديثة كان استخدام الإنسان كمكثف آمر قاصر! على 
أحط أنواع السحرة لا يحي بالوسيط من خاطر مهلكة من جراء ذلك الاستخدام. 

ونضيف إلى ما تقدم أنه بخلاف ما سبق من وسائل التكثيف» توجد وسيلة أخر 
خالفة ها عاماء لا تقوم على ميد تكثيف القوى اللطيفة في كائنات أو أشياء خارجة عن 
الشخص الذي يقوم بهذا العمل» ولكنها على مبدً تكثيفها في نفسه» وذلك لكي يستخدمه 
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وفقا لإرادته» ولكي يوجد تحت تصرفه إمكان مستديم لإنتاج ظواهر معينة واستعمال هده 
الطريقة آمر مراعى في لهند على وجه النصوص؛ ويحسن بنا أن نشير هنا إلى أن هؤلاء الذين 
يستطيعون على الحصول على نتائج غير عادية بهذه الطريقةء أو بغيرها مما سلف ذكرهء 
يسوا أهلا لا يسبغه الناس عليهم من جدارة وتفوق» وإغا هم في الحقيقة أناس وقف ترفيهم 
الباطني ي درجة معينة لسبب من الأسباب» فلم يستطيعوا آن يسيروا إلى آبعد منها. 

على آن المع فة التامة الدقيقة بتلك القوانين التي تسمح للإنسان بأن يتصرف في 
القوى اللطيفة إنغا كانت على الدوام قاصرة على عدد يسبر من الناس» وذلك لما ينتج من 
المضار إذا ما ذاعت بين من حم مقاصد سيئة. ويوجد ني الصين كتاب منتشر جدا عن القوى 
المائمة ولكنه لا يتناول غير تطبيق ضيق لتلك القوى على نشا الأمراض وكيفية علاجهاء 
وماعدا هذا لا يكون في الحقيقة سوى موضوع دراسة شفوية خحضة. ومع ذلك فإن الذين 
يعرفون قوانين القرى الهائمة معرفة تامة » يكتفون بتلك المعرفة ويزهدون تمام الزهد في 
تطبيقها واستخدامها عمليا » وهم ينكرون على من يثير أي ظاهرة من ظواهر تلك القوى 
بقصد إدهاش الناس أو بقصد إشباع نزعة حب الاستطلاع عندهم؛ وإذا حتم عليهم مح 
ذلك أن محدثوا بعض الظواهر _ لأسباب مباينة تماما لا تقدم ذكره من الأسباب وفي ظروف 
خحاصة ‏ فإنهم يفعلون ذلك بوسائل خالفة تماما لا هو معروف» ويستعملون فيه فوى من 
نوع آخر ولو تشابهت النتائج الظاهرة. 

وإذا وجد هناك تشابه بين القوى الحسية كالكهرباء وبين القوى اللطيفة أو اللفسية» 
فإنه يوجد أيضا مثل هذا التشابه بين هذه الأخيرة وبين القوى الروحية التي يكن مثلا - 
إن تثركز بدورها في أمكنة معينةء أو في أشياء معينة أيضاء ومكن أن تتصدر نائج تنشابه في 
الظاهر مع آثار تلك القوى التبانة في طبائعها؛ وهه التشابهات الظاهرية» هي مصدر اخاط 
والانخداع عند الكثيرين الذين لا بمكن أن يتحاشاها الذين يتوفرون على نحقيق تلك 
الظواهر. فالسحرة یمکتھم ‏ ولو إلى حد غدود ‏ آن یقلدوا بعض کرامات الأولياء ومع 
هذا التشابه الظاهري في النتائج» فإنه ليس يوجد شيء مشترك بين مصادرها المتباينة فيم 
بينهما تماما. 
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وليس يدخل في موضوعنا هذا التكلم عن فعل هذه القوى الروحيةء ولكننا نما تقدم 
نستطيع على أقل تقدير آن نستخلص النتيجة المهمة وهي: 

أن الظواهر بمفردها لا تقوم دليلاء ولا تتهض حجةء على شيء من الأشياء وإنها 
لا تستطيع آن تثبت صحة نظرية من النظریات آيا كانت» إذ أن نفس الظراهر بحب أحيانا أن 
تفسر بصورة تختلف باختلاف الأحوال والظروف» وإنه ليندر أن لا يوجد لظواهر معينة إلا 
تفسير وأحد عمكن. 

ونخلص من هذا كله إلى أن العلم الحقيقي لا يكن آن ينفع إلا إذا بدا من فوق» 
أعني من مبادئ عالية. تطبق على الوقائع التي ليست في الحقيقة إلا تتائج لتلك المبادئ 
تقرب أو تبعد عنهاء وهذا نقيض ما يفعله العلم الغريي الحديث تاماء ذلك العلم الذي يريد 
أن يبدا من الوقائع ليستخرج منها تفسيرا شاملاء كما لو كان الأكثر يمكن آن يُستخرج من 
الأقلء وكما لو كان الأسفغل يتضمن الأرفع» وكما لو كانت المادية يكن أن تكون معيارا 
للروح و حا ما 


((جلة المعرفة: جمادي الثانية 1650 هى نوفمبر سنة 1931م)). 
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